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ENS) ددالنسخ‎ ٤ 


حجة الإسلام الغرالي 


بسم الله الرحمن الرحيم 
المقدمة 

ولد الغزالي في منتصف القرن الخامس الهجحري» وهو عصر مليء بالعجائب» 
مليء .عثات من الشيع والفرق والمذاهب الدينية والفلسفية والكلامية. 

في هذا الحو الذي كانت المذاهب والنحل والشيع تقاتل وتتطاحن حيث 
ضعف سلطان الدين» وسادت المذاهب الفلسفيةء والفرق الدينية» وحاول العلماء أن 
يتصدوا هذه التيارات ولكنهم ل يلبثوا أن فشلوا» و كان من أكبر أسباب فشلهم ما 
کانوا فيه من تفرق» وما كان برن جماعاتهم من حصومة ولدد. 

فقد كان لكل منهم عصبية وأنصار وكان هولاء الأنصار يتطاحنون 
ويتمزقون» فالحرب لم تكن نحافية بين الأشعرية والمعتزلة» وبين الباطنية والسنة. 

في هذا الحو الغريب التأثر» وبين تلك المعارك الطاحنة نشأ الغزالي الفائرء 
فکانت نشأته على هامش بر كان» و كانت معارفه حارة لأنها ولدت بين اللهب. 

جو الغرای کل سا ي ره ه من حير وشر» فقد اندفع في زحام الفكر . 
ارا متوغلاً غير هياب ولا متحفظ كما قال عن نفسه قي كتابه «المنقذ من 
الضلال» وسرعان ما أصبح شیخاً يشار إليه بالبنان» وأكب الطلاب على دروسه 
وأحذت شهرته تطبق الآفاق» وهنا تعرض لأزمة نفسية أبعدته عن هذا الجو فساعتزل 
التاس مستغرقً في تأمل الفرق الإسلامية» واستقر في نفسه أنه ينبغي تخليص الأمة من 
الدقائق الي يخوض فيها المتكلمون» ومن حلافات الفقهاء وما يتجادلون فيه من 
فروع لا طائل منهاء فشاهد أن الإسلام قد انتقل من القلوب إلى العقول» فانقلب 
إلى ملاحات منطقية لفظية» و ادلات فقهية جامدة» فأحذ يحمل عليهم حملات 
عنيفة ينا أن ما هم فيه من جدال ليس من الدين في شيء وأن من شأنه أن يزعزع 
السقيدة العامة وجحدث بابلة فى العقول» وأعلن حربا شغواء على الفلاسفة في كتابه 


المقصد الأسنى 


رتهافت الفلاسفة» وهَدته تأملاته في عزلته إلى أنه لابد من الوصل بين التصوف 
والسنة كي ينمو الشعور الديني ويصبح جربة نفسية قلبية وحتى قكون محبة الله هي 
الدافع الأساسي لكل ما يصدر عن المسلم من قول وفعل» رألف على هذا الهدي 
كتابه ررإحياء علوم الدين». ٍ 

وقد بتى الغزالي أركان التصوف السي بعيدا عن الاتحاد والحلول» وقد بدا 
جلا هجومّه العنيف على هذا النوع من التصوف في كتابه هذا رالمقصد الأسنى في 
شرح أسماء الله الحسنى» إذ يفند فيه فكرتي الاتحاد والحلول ففند بذلك مزاع 
الذين حاولوا أن ينسبوا إليه مثل هذه الأفكار كالد كتور أبي العلا عفيفي في مقدمة 
تحقيقه لكتاب ررمشكاة الأنواں» للإمام الغزالي. 

فالغزالي لا بعت إلى التصوف الفلسفي بأية صلة ويهاحم عقائدهم البنية على 
فكرتي الاتحاد والحلول. 

وقد حرصت على نشر هذا الكتاب القيّم لما فيه من فوائد جمة» ولا فيه مسن 
تفتيد لمزاعم القائلين بان الغزالي قال بالاتحاد أو الحلول» فکتابه هذا حير شاهد على 
بطلان تلك المزاعم والدعاوى الجائرة. 

كانت قوة الغزالي الي دته ك(حجحة للإسلام)» أنه استطاع أن يكون 
تر سانة فكرية تقف في وجه التيارات امتدفقة من الحاورات الفلسفيةء والمناظرات 
الحدلية والمنازعات الفقهية» وأن يجعل القوة الإسلامية المناهضة لتلك الزوبعة تز كز 
فيه وتتمثل في تعالیمه وصیحاته المستمدة من الكتاب والسنة. 

انصرف الغزالي لقكوين هذه الزسانة الفكرية الي حافظت على عقيدة الأمة 
عندما م بحالفه الحظ لتكوين ترسانة عسكرية تذود عن حياض الأمة ومقدساتها. 

فرحم الله الغزالي في الأولين ورحمه لي الآحرين. ‏ , 

وصلی الله على سيّدنا محمد وآله وصحبه وسلم تسليما. 
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لححة الإسلام الغرالي 


۰ بسم الله الرحهن الرحيم 

الحمد لله المتفرّد بكبريائه وعظمته» الحو حَد بتعاليه وصمديته"» الذي قص 
أحنحة العقول دون حمى عرته» و لم يجعل السبيل إلى معرفته إلا بالعجز عبن معرفته") 
وقصر ألسنة الفصحاء عن الثناء على جمال حضرته» إلا ما أثنى به على نفسه وأحصى 
من ”عه وصفته» والصلاة والسلام على محمد خير حليقته» وعلی آله وأصحابه وعرته. 

أما بعد: 

فقد سألي أخ في الله عر وحل يتعين في الدين إحابته؛ شرح معاني أسماء الله 
الحسنی . وتواردت علي اسثلته تتزی» فلم آزل أَقدم فيه رحلا وأؤخر أحری» E‏ 
بين الانقياد لاقتضائه» قضاء احق إحائه» وبين الاستعفاء عن التماسهء أخذا بسبيل 
لذن و عرلا عن ركوب عن لطن قارا لقي ا ن درك هدا ارط 

و كيف لا! وللبصير عن حوض مثل هذه الغمرة صارفان: ١‏ 

أحدهما: أن هذا الأمر ثي نفسه عزيز المرا» صعب النال» غامض المدرك؛ فإنه 
في العلوّ قي الذروة والقضد الأقصى» الذي تتحيّر الألباب فيه» وتنخحفض أبصار 
العقول دون مباديه“ فضلا عن أقاصيه. ومن أين للقوى البشريّة أن تسلك فى صفات 
الربوبية سبيل الببحث والفحص والتفتيش! وأنى تطيق نور الشمس أبصارٌ الخفافيش! 


)١(‏ الصمد: السيد الذي يصمد إليه لي الأمر . وصمد قصد معتمدا عليه قصده. 

(۲) الععحز عن درك الإدراك إدراك والبحث عن سر ذات السر إشراك» وقال الصديق رضي الله عنه: (يا من غاية 
معرفته القصور عن معرفته) وقال: (سبحان من غابة معرفته عجر الإدراك عن معرفه). 

(۳) تنری: تترالی وتتابع. 

)٤(‏ مباذيه: أرائله. 


(ه) أقاصیه: نهایاته. 


المقصد الأسنى 
والثاني: أن الإنصاح عن كه احق فيه يكاد بخالف ما سبق إليه الجماهيرء 
وفطام الخلق عن العادات و لوفات المذاهب عسير؛ وجناب الح يحل عن أن یکوت 
َع لكل واردء أو يتطلع إليه إلا واحد بعد واحد» ومهما عظم الطلوب قل 
المساعد. ومن حالط انلق حدیر بأن یتحامی» لکن من أبصر المح عسير عليه أن 
پتعامی. ومن لم یعرف الله عر وجل فالسکوت عليه حتم» ومن عرفه فالصمت له 
رې ولذلك قیل: من عرف الله تعالی کل لسانه. ۰ 
لکن غير ي وجه هذه الأعذار صد الاقتضاء مع شدة الإصرار» فاسأل ١‏ ل 
عر وحلً» آن يسهل الصواب» وججزل الثواب» مته ولطفه وسعة جوده إنه الكريم 


الجوادء الرؤوف بالعباد. 


س 
)١(‏ هذا عحز بيت قاله المتني: 
وحید من النلان في کل بلدة إذا عظم المطلوب قل المساعد 


انظر دیرانه جا ص۳۹۳ بشرح البرقوقي. 


لحجة الإسلام الغزالي 


صدر الكتاب 

نرى أن نقسم الكلام في الكتاب إلى ثلاثة فنون: 

الفنَ الأوّل: في السوابق والمقدمات. 

الفن القاني: ف المقاصد والغايات. 

الفنَ الفالث: في اللواحق والتكميلات. 

وفصول الف الأرّل تلتفت إلى المقاصد التفات التمهيد والتوطفة» وفصول 
الفنَ الثاني تشتمل على بيان معاني أسماء الله الحسنى» وفصول الفنَ الثالث تنعطف 
عليها انعطاف التعمّة والتكملة. ولباب المطلب ما تنطوي عليه الواسطة. 

أمّا الف الأول: فيشتمل على بيان حقيقة القول في الاسم والمسمى 
والتسمية» وكشف ما وقع فيه من الغلط لأكثر الفرق؛ وبيان أن ما يتقارب معناه 
من أسماء ١‏ لله تعالى» كالعظيم والحليل والكبير» هل يجوز أن يحمل على معنى واحد 
فتكون هذه الأسماء مترادفةء أم لا ب وأن تختلف معانيها؟ وبيان أن الاسم الواحد , 
الذي له معنيان» هل هو مشتزك بالإضافة إلى المعنيون» حمل عليهما حمل العموم على 
مسمياته أم يتعيّن مله على أحدهما؟ وبيان أن للعبد حظاً من معنى كل اسم من 
أسماء الله تعالى. 

الفنٌ الثاني: يشتمل على بيان معاني أسماء ا لله تعالى التسعة والتسعين؛ وبيان 
أن جملتها كيف ترجع إلى ذات وسبع صفات عند أهل السنة؛ وبيان أنها كيف 
ترحع» على مذهب المعتزلة والفلاسفة» إلى ذات واحدة لا كثرة فيها. 

الفنٌ الثالث: يشتمل على بيان أن أسماء الله تعالى تزيد على تسعة وتسعين 
نصا وتوقيفاً؛ وبيان فائدة الإحصاء والتخصيص مغة إلا واحداء وبيان الرحصة في 
حواز وصف الله سبحانه وتعالى بكلٌ ما هو متصف به ععناه من صفات المدح 


0 


المقصد الأسنى 


وبکل ما لا یوهم معناه نقصاً وإن م برد نص فی هذا كله ولا إذن ولا توقيف» إذ 
| برد فيه متع؛ فاما ما أشعر معناء بنقص؛ فلا يقال في حق الله تعالى البةء إلا أن 
رد فيه إذن» فيقال من حيث الإذن ويول على ما يجب في حق الله تعالل» وأنه قد 
يعنع في حتق الله تعالى إطلاق لفظ› فإذا قرن به قرينة جاز إطلاقه» وأنه يدعى 
سبحانه وتعالی بأ مائه الحسنی کما مر" حتى إذا جاوزنا الأسماء إلى أن ندعوه 
بصفاته دعي بأوصاف المذح والحلال فقطء ولا بُدعی بکل ما جوز ان صف 
ويخبر به عنه من الأوصاف والأفعال إلا أن یکون فيه مدح وإجلال على ما ذکرناه 


ونذکره بعد في موضعه مسرا إن شاء ا له تعای. 


و ت ج 
رم فرظ الاشماءُ انى فاذْعُوءٌ بها وَذَرُوا اين بترن في امابو رون ا انوا ترد 
[الأعراف:۱۸۰]. 


حجة الإسلام الغزالي 


الفن الأول 
٤‏ السوابق والمقدمات 
وفيه فصول أربعة 


ه الفصل الأول: في بيان معنى الاسم والمسمى والتسمية 

٠‏ الفصل الثاني: في بيان الأسامي المتقاربة في المعاني» وأنها هل يجوز أن تكون 
متزادفة أم لابد أن تختلف مفهوماتها. 

٠‏ الفصل الغالث: في الاسم الواحد الذي له معان محتلفة وهو مشارك بالإضافة 
إليها. 

الفصل الرابع:في بيان أن كمال العبد وسعادته في التخلق بأخلاق الله تعالى 


والتحلي ععاني صفاته وأسماه بقدر ما يتصور في حقه. 


المقصد الأسنى 


الفصل الأول 
في بيان معنى الاسم والمسمى والتسمية 
قد كثر الخائضون في الاسم والمسمى وتشعّبت بهم الطرق» وزاغ' عن 
الح أكثر الفرق. فين قائل: إن الاسم هو المسمّى ولكته غير التسمية. و من قائل: 
إن الاسم غير المسمّى ولكنه هو التسمية. ومن ثالث» معروف بالحذق"" في صناعة 
الحدل والكلام» يزعم أن الاسم قد يكون هو المسمّى كقولنا عن الله تعالى: انه 
ذات وموجحود. وقد يكون غور الملسمّى» كقولنا: إنه حالق ورازق؛ فإنهما یدلان 
على الخلق والرزق»ء وهما غيره. وقد یکون بحیٹ لا یقال: إنه اللسمّى ولا هو غيره؛ 
كقولنا: إنه عام وقادرء فإنهما يدلآن على العلم والقدرة» وصفات اله لا يقال إنها 
هي الله تعالی ولا إنها غيره. 
والخلاف يرحع إلى أمرين: 
أحدهما: أن الاسم هل هر التسمية آم لا؟ 
والثاني: أن الاسم هل هر المسمّى أم لا؟ 
والح أن الاسم غير التسمية وغير المسمّى» وأنٌ هذه ثلاثة أسماء متباينة غير 
متزادفة. ولا سبيل إلى كشف الحق فيه إلا ببیان معنى كل واحد من هذه الألفاظ 
الثلاثة مفرداء ثمّ بيان معنى قولنا: هو هو» ومعنى قولنا: هر غيره. فهذا منهاج 
الكشف للحقائق» ومن عدل عن هذا المنهج م ينجح صلا" . 
فان كل علم تصديقي» أعن علم ما يتطق إليه التصديق أو التكذيب» فإنه» 
لا عالة لفظة قضيّة تشتمل على موصوف وصفةء ونسبة لتلك الصفة إلى 


(۱) زاغ عن الحق: مال عه حار 
(۲) الحذق: تعلم الشيء ومهر فيه. 
)٣(‏ الذي يذحب إليه أل الحق أن الاسم هو المسّى نفسه أر صفة متعلقة به وأنه غير التسمية. (التمهید) ص۸١۲‏ للباقلاني. 


۸ 


لحجة اللإسلام الغزالي 


الموصوف. فلا بد أن تتقدم عليه المعرفة بالموصوف وحده على سبيل التصور لحده 
وحقيقته» ثم المعرفة بالصفة وحدها على سبيل التصور لحدها وحقيقتهاء ثم النظر في 
نسبة تلك الصفة إلى اموصوف» أنها موحودة له أو منفية عنه. فمن أراد مغلا أن 
يعلم أن الملك قديم أو حادث» فلا بد أن يعرف أولاً معنى لفظ املك ثم معنى 
القديم والحادث» ثم ينظر في إثبات أحد الوصفين للملك أو نفيه عنه. فلذلك لابد 
من معرفة معنى الاسم ومعنى المسمّى ومعنى التسمية» ومعرفة معنى الهوية 
والغيرية حت يتصور أن يعرف بعد ذلك آنه هو أو غيره. 

فنقول في بيان حد الاسم وحقيقته: إن للأشياء وحودا ني الأعيان ووجودا 
ف الأكهات وو ردان الناو: 

ما الوجود في الأعيان: فهو الوحود الأصلي الحقيقي. 

والوجود في الأذهان: هو الوحود العلميٰ الصوري. 

والوجود في اللسان: هو الوحود اللفظي الدليلي. 

فان السماءء مثلاء ما وجود في عينها ونفسهاء ثم ها وحود قي أذهاننا 
ونفوسنا لان صورة السماء تنطبع في أبصارنا ثم في حيالنا؛ حتى لو عدمت 
الاو شك وشا لكات سررة الما اة ق بالا وهه الفتوزة 
هي الي يعبر عنها بالعلم؛ وهو مثال المعلوم» فإنه محال للمعلوم ومواز له» وهي 
كالصورة المنطبعة في المرآةء فإنها محاكية للصورة الخارجة المقابلة ها.قإذن العلم 
إنغا هو مثال المعلوم في الذهن. 

وأما الوجود في اللسان: فهو اللفظ ال ركب من أصوات قطّعت أربع 
تقطيعات» يعبر عن القطعة الأولى بالسين» وعن الثانية باليم» وعن الثالفة بالألف» وعن 


)١(‏ الموية: هو هو الغيرية: هر غيره. 
(۲) كذا قال ي فيصل التفرقة» وحعل مراتب الوحود خمسة: الوحود الذاتي والحسي واللنيالي والعقلي والشبهي. انظره 
ص۳۱-۲۷. 


المقصد الأسنى 


الرابعة بالحمزة» وهو قولنا: ساي فالقول دلبل على ما هو في الذهن» وما ني الذهن 
صورة لما في الوحود مطابقة له. ولو لم يكن وجود في الأعيان م ينطع صورة لي 
الأذهان» ولو م ينطبع صورة في الأذهان م يشعر بها إنسان» ولو م يشعر بها الإسان 
م يعبر عنها باللسان. فإذ» اللفظ والعلم والعلوم ثلائة أمور متباينة» لكنها متطابقة 
متوازية» ورما تلتبس على البليدء فلا بيز البعض منها عن البعض. 

وکیف لا تکون هذه الوحودات متمايزة» ويلحق کل واحد منها خراص لا 
تلحق الأحرى. فان الإنسانء مغلا من حيث أنه موحود في الأعيان» 1 انه نائم 
ويقظان» وحيٌ ومیت» وقائم وماش وقاعد» وغير ذلك. و٧ن‏ حيث أنه موجود ي 
الأذهان» يلحقه انه مبتدأً وخبر» وعام وخحاص» وحزئي وكلي وقضيّة» وغير ذلك. 
ومن حيث أنه موجود في اللسان» يلحقه اه عربي وعجمي وتر کي وزنځي» و کشر 
الحروف وقلیلهاء واه اسم وفعل وحرف» وغبر ذلك. وهذا الوحود جوز أن تلف 
بالأعصار و يتفاوت في عادة أهل الأمصار . فأمّا الوحود الذي في الأعيان والأذهان 
فلا يختلف بالأعصار والأمم التة. 

فإذا عرفت هذاء فدع عنك الآن الوحود الذي في الأعيان والأذهان» وانظر 
في الوجود اللفظيّ» فإك غرضنا يتعلق به. فنقول: 

الألفاظ عبارة عن الحروف المقطعة الموضوعة بالاختيار الإنساني للدلالة على 
أعيان الأشياء. وهي منقسمة إلى ما هو موضوع أولاء وإلى ما هو موضوع ثانيا. 

َم اموضوع أوَلا: فكقولك: اء وشجر وإنسان وغير ذلك. 

وأمّا الموضوع ثانياً: فكقولك: اسم وفعل وحرف وأمر ونهي ومضارع. 
وإنما قلنا: إنه موضوع وضعاً ثانيً لن الألفاظ الموضوعة للدلالة على الأشياء 
مقسمة إلى ما يدل على معنى ي غيره فيسمّى حرفاًء وإلى ما يبدل على معنى ي 
نفسه. وما يدل على معنى في نفسه ينقسم إلى ما يدل على زمان وود ذلك الىء 
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ویسمّی فعلاً كقولك: ضرب یضرب» وال ما لا يدل على الزمان» ویسمّی ا 
كقولك: ”ماء وأرض. 

فأرّلا وضعت الألفاظ دلالات على الأعيانء ثم بعد ذلك وضع الاسم 
والفعل والحرف دلالات على أقسام الألفاظ لأنٌ الألفاظ بعد وضعها أيضا صارت 
موحودات في الأعيان وارتسمت صورها في الأذهان» فاستحقت أيضاً أن يدل عليها 
بحر كات اللسان. ٤‏ 

ويتصرّر الألفاظ أن تكون موضوعة وضعا ثالا ورابعاء حى إذا قم الاسم 
إلى أقسام» وعرف كل قسم باسم كان ذلك الاسم في الدرحة الثالثة» كما يقال» 
مثلا: الاسم ينقسم إلى نكرة وإلى معرفة» وغير ذلك. والغرض من هذا كله أن 
تعرف أن الاسم يرجع إلى لفظ موضوع وضعا ثانيا. 

فإذا قيل لنا: ما حدٌ الاسم؟ 

قلنا: إنه اللفظ الموضوع للدلالة» وربما نضيف إلى ذلك ما بميزه عن الحرف 
والفعل. 

وليس تحرير الح من غرضنا الآنء إنما الغرض أن المراد بالاسم المعنى الذي 
هو فى الرتبة الثالثةء وهو الذي في اللسان دون الذي في الأعيان والأذهان. 

فإذا عرفت أن الاسم إتما يعنى به اللفظ الموضوع للدلالة» فاعلم أن كل 
موضو ع للدلالة فله واضع ووضع وموضوع له» يقال للموضوع له: مسمّى» وهو 
المدلول عليه من حيسث أنه يدل عليه. ويقال للواضع: المسمّي» ويقال للوضع: 
التسمية. يقال: ”مى فلان ولده إذا وضع لفظاً يدل عليه ويسمّى وضعه تسمية. 
وقد يطل لفظ التسمية على ذكر الاسم الموضوع» کالذي ينادي شخصا ويقول: 
بازيد! فيقال: سّاه. فإن قال: يا أبا بكر! يقال: كناه. وكان لفظ التسمية مشاركاً 
بين وضع الاسم وبين ذكر الاسم وإن کان الأشبه أنه احق بالوضع منه بالذکر. 
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وجري الاسم والتسمية والمسمى جرى الحركة والتحريك والحرك والحرك 
وهذه أربعة أسام متباينة تدلّ على معان ختلفة فال ركة تدلٌ على النقلة من مكان 
إلى مکانء ر ا يك يدل على إيجاد هذه الح ركة» و الحرك يدل على فاعل الجر 
رارك يدل على الشيء الذي فيه الحركة مع كونه صادرا من فاعل» لا كا تحر 
الذي لا يدل إلا على الحلٌ الذي فيه اح ركة ولا يدل على الفاعل. [ 
فإذا ظهر الآن مفهومات هذه الألفاظ فينظر هل يجوز أن يقال فيها: إل 
بعضها هو البعض» أو يقال: إنه غيره؟ 
ولا بُفهم هذا إل ععرفة معنى الغيرية والرية. 
وقولنا: هو هو» يطلق على ثلاثة أوجه: 
الوجه الأرّل يضاهي قول القائل: الخمر هي عقا ,الليث هو الأسد. 
وهذا يجري في کل شيء هو واحد في نفسه وله اسمان مترادفان لا جختلف مفهومهما 
اة ولا يتفاوتان بزيادة ولا نقصان» وإنما تختلف حروفهما فقط. وأمثال هذه 
الأسماء تسمّى مترادفة. 
الوجه الثاني يضاهي قول القائل: الصارم هو السيف» والمهند هر ر 
وهذا يفارق الأوّل. فإن هذه الأسامي مختلفة المفهرمات وليست مترادفة» لان 
الصارم يدل على السيف من حيث هو قاطع» والهند يدل على السيف من حيث 
نسبته إلى المند. والسيف يدل دلالة مطلقة من غير إشارة إلى غير ذلك. وإنما 
المنزادفة هي الي تختلف حروفهما فقط ولا تفاوت بزيادة ولا نقصان. فليس هذا 
الجنس متداحلاًء إذ السيف داحل في مفهوم الألفاظ الثلائة وإن كان بعضها يشير 
معه إلى زيادة. 
الوجه الفالث» أن يقول القائل: الثلج أبيض بارد. فالأبيض والبارد واحد» 
والأبيض هو الباردء فهذا أبعد الوحوه. ويرحع ذلك إلى وحدة الموضوع الموصوف 
بالوصفين» معناه أن عيناً واحدة موصوفة بالبياض والبرودة. 
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وعلى الجملةء فقولنا: هو هوء يدل على كثرة ها وحدة من وحه. فإنه إذا 
۾ يکن وحدة ٺم مکن أن يقال: هو وهو واحد» وما م يکن کثرة ۾ يکن هو هوء 
فإنه إشارة إلى شيئين. 

فلنرحع إلى غرضناء فنقول: مَّن ظن أن الاسم هو السمّى» على قياس 
الأماء المترادفة» كما يقال: الخمر هي الْعْقار» فقد أحطاً جحد لأ مفهوم المسمّى 
غير مفهوم الاسم إذ بنا أن الاسم لفظ دال والمسمَّى مدلول» وقد يكون غير لفظ 
ولان الاسم عربي وعجمي وتركي» أي موضوع العرب والعجم والترك» والمسمَّى 
قد لا يكون كذلك. والاسم إذا سثل عنهء قيل: ما هو؟ والمسمَّى إذا سئل عنه» رعا 
قیل: من ھو؟ كما إذا حضر شخص فيقال: ما امه؟ فيقال: زيد» وإذا سئل عنه 
قيل: من هو؟ وإذا سمي الر كي الحميل باسم الهنود» قيل: اسم قبيح ومسمّى حسن. 
وإذا سمي باسم كثير الحروف» تقيل المحارج» قيل: اسم ثقيل ومسمّى خحفيف. 
والاسم قد یکون از والملسمّى لا يكون جازا. والاسم قد يبدل على سبيل 
التفاؤل. والمسمّى لا يتبدل. وهذا كله يعرّفك أن الاسم غير المسمى. ولو تأملت 
وجدت فروقا كثيرة غير ذلك ولكنَ البصير يكفيه اليسيرء والبليد لا يزيد النكشير 
إلا تحيرا. 

وأمّا الوجه الثانيء وهو أن يقال: الاسم هو المسمى» على معنى أن المسمّى 
مشتق من الاسم ويدخحل فيه كما يدحل السيف في مفهوم الصارم» فهذا إن قيل به 
فيلزم عليه أن يكون التسمية والمسمى والاسم والمسمّى كله واحداء لأنّ الك مشتق 
صن الاسم ويدل عليه. وهذا بحازفة في الكلام. وهو كقول القائل: الحركة 
والتحريك والحرّك واحرّك واحد» إذ الكل مشتق من الحركة» وهو حطا. فإ 
الح ركة تدل على النقلة من غير دلالة على الحل والفاعل والفعل» وامحرّك يدل على 
فاعل الح ركة» والْمُحرك يدل على محل الح ركة مع كونه مفعولاًء مخلاف المنحرّك 
فإته يدل على محل الح ركة ولا يدل على كونه مفصولاء والتحريك يدل على فعل 
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س ی 
الحر كة من غير دلالة على الفاعل واحلٌ. فهذه حقائق متباينة وإن كانت الحر كة غير 
حارحة عن جميعها. 

۰ رلكن للح ركة حقيقة في نفسها تعقل وحدهاء ثم تعقل نسبتها إل فاعل: 
وهذه الإضافة غير المضاف» إذ الإضافة تعقل بين شيئين وامضاف قد يعقل وحده 
وقد يعقل نسبته إلى امحل وهو غير نسبته إلى الفاعل» كيف ونسبة الحركة إلى امحل 
واحتیاجها له رر رئ مها آل القاعل ري اني اكم برخ الجن 
دون التصوّر. فكذلك الاسم له دلالة وله مدلول وهو المسّى» ووضعه فعل ختار 
وهو التسمية» ثم ليست هذه الداحلة من قبيل دحول السيف لي مفهوم E‏ 
والمهند: أن الصارم سيف بصفة وكذا المهندء فالسيف داخل فيه؛ وليس المسمى اعا 
بصفة» ولا التسمية اسما بصفة» فلا يصح فيه هذا التأويل. " 

وأما اإلوجه الغالث الذي يرحع إلى إتحاد امحل مع تعدد E‏ 
E O ANO‏ إن شيعا 
راخدا مرسر ع لای بی اعا ریتئی یکی کا کان ی مال ج ر 
معنی واحد موصوف بالبارد والأبيض. وإلاً هو كقول القائل: الصديق؛ رضي 
غ ی این این حافت لن تأويله أن الشخص الذي وُصف بانه صذيق هو الذي 
سب بالولادة إلى أبي قحافة. فيكون معنى ال هو هو إتحاد الموضوع مع القطحع 
ا فان مفهوم الصديق» رضي الله عنه» غير مفهوم بنرَة أبي قحافة. 
التأويلات التي تطلق عليها هو هو غير جارية قي الاسم والمسحى ولي الاسم 
والتسمية الى لا حقيتتها ولا جازها. والحقيقة من جماتها ما يرجع إلىترادف الأعاء 
الت م ا برط أن لا يكون في اللغة فرق بين مفهوم اللفظين. فإن 
کان بینهما فرق» فلیطلب له مثال آخر. وهذا يرحع إلى اتحاد الحقيقة وكثرة الاسم. 
ولابڌ في قولنا: هو هو» من کثرة من وحه ووحدة من وجه. وأحق الوحوه أن تكون 
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وهذا القدر كاف في الكشف عن هذا الخلاف الطويل الذيل» القليل النيل. 
فقد ظهر لك أن الاسم والتسمية والمسمَى ألفاظ متباينة المفهرم مختلفة المقصود» 
وإنما يصح على الواحد منها أن يقال: هو غير الثاني» لا ائه هوء لأنٌ الغير في مقابلة 
انمو هو. 

وأمَا المذهب الثالث للمقسّم الاسم إلى ما هو المسمَى وإلى ما هو غيره وإلى ما 
لا هر هو ولا هو غيره» فأبعد المذاهب عن السداد وأجمعها لقبول الاضطراب إلا أن 
يؤوّل ويقال: ما أراد بالاسم الذي قسّمه إلى ثلاثة أقسام الاسم نفصه» بل أراد به 
مفهوم الاسم ومدلوله» ومفهوم الاسم غير الاسم» فان مفهوم الاسم هو المدلولء 
والمدلول غير الدليل. وهذا الانقسام الذي ذكره متطرّق إلى مفهوم الاسم. فالصواب 
أن يقال: مفهوم الاسم قد يكون ذات المسمى وحقيقته وماهيته» وهي أسماء الأنواع 
الي ليست مشتقة» كقولك: إنسان وعلم وبياض» وما هو مشتق» فلا يدل على 
حقيقة المسمّى» بل يرك الحقيقة مبهمة ويدل على صفة له» كقولك: عام وكاتب. 

ثم المشتق ينقسم وماهيتهء وهي أسماء الأنواع» إلى ما ليست مشتقة كقولك 
إنسان وعلم وبياض» وما هو مشتق إلى ما يدل على وصف حال في المسمى» 
كالعا م والأبيض» وإلى ما يدل على إضافة له إلى غير مفارق» كالخالق والكاتب. 

۰ وح القسم الأول كل اسم يقال في حواب: ما هو؟ فإنه إذا أشير إلى 
شخص آدمي وقیل: ما هو؟ ليس كقول: من هو؟» فجوابه أن يقال: إنسان. فلر 
قيل: حيوان» م يكن قد ذكر تام الماهية» لأنه ليس تتقَرَم ماهينه عرد الحيوانية» 
لأنه هو هو بأنه حيوان عاقل لا بأنه حيوان فقط. ولفظ الإنسان اسم للحيوان 
العاقل. فلو قيل بدل الإنسان: أبيض أو طويل أو عالم أو كاتب» م یکن حواباًء لان 
مفهوم الأبيض شيء مبهم له وصف البياض» ما يدرى ما ذلك الشيء ومفهوم 
العام شيء مبهم له وصف العلم» ومفهوم الكاتب شيء مبهم له فعل الكتابة. ني 
يجوز أن يُفهم أن الكاتب إنسان» ولكن من أمور خارجة وأدلة زائدة على مفهوم 
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اللفظ. وكذلك إذا أشير إلى لون وقيل: ما هو؟ فجوابه آنه ا 
مشت فقال: مشرق أو مفرق لضوء البصرء م يكن جواباء لأ المطلوب بقولنا: ما 
هو؟ حقيقة الذات وماهيتها الي بها هي ما هي. رالمشترق شيء مبهم له الإشراق 
والمفرق شيء مبهم له التفريق ا 
فهذا التقسيم في مدلول الأسامي ومفهومها صحيح. ويجوز أن يعبر عن هاا 
بان الاسم قد يدل على الذات» وقد يدل على غير الذات» ويكون ذلك على سمل 
المساهلة في الإطلاق. فإ قولنا: یدل علی غير الذات» إن لم یفسّر بأنا ردنا به غير 
الماهيّة المقولة في حواب: ما هو؟» م يصح. فإن العالم يدل على ذات له العلم» فقد 
دل على الذات أيضاً. ففق بین أن یقول: عال» وبين أن يقول: علم لان العام يدل 
على ذات له العل» ولفظ العلم لا يدل إلا على العلم. 
فقوله: الاسم قد يكون ذات المسمى» فيه حللان» ويحتاج فيه إلى إصلاحين: 
أحدهما: أن يبدل الاسم عفهوم الاسم. 
والآخر: أن يبدل الذات عاهّة الذات. فيقال: مفهوم الاسم قد يكون 
حقيقة الذات وماهيتهاء وقد يكون غير الحقيفة. 1 
وأمّا قوله: إن الخالق هو غير اللسمى» إن أراد به لظ الخالق» فاللفظ ابد 
هو غير مدلول اللفظء وإن أراد به أن مفهوم اللفظ غير المسمّى» فهو حالء لان 
اللخالق اسم» وکل اسم مفهومه مسمّاه. فان م يفهم المسمّى منه فليس اما له. 
واطخالق لیس اسا للق وإن کان الخلتی داحلا فی والكاتب ليس اسما للكتابة» ولا 
المسمى اسما للتسمية. بل الخالق اسم ذات من حيث يصدر عنه الخلق. فالفهوم من 
الال هو الذات أيضاً لكن لا حقيقة الذات فقط بل الفهوم هو الذات من حيث 
له صفة إضافيةء كما إذا قلنا: أب» لم يكن المفهوم منه ذات الأب بل المفهوم ذات 


الأب من حيث إضافته إلى الابن. 
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والأوصاف تنقسم إلى إضافية وغير إضافية» والموصوف بجميعها الذوات. 
فإن قال قائل: الخالق وصف و كل وصف فهو إثبات» وليس في مضمون هذا اللفظ 
إنبات سوى الخلق» والخلق غير الخالق» وليس للخالق وصف حقيقي من الخلق 
فلذلك قيل إنه يرحع إلى غير المسمّى: فنقول: قول القائل: الاسم يُفهم غير المسمّى» 
متناقض» كقول القائل: الدليل يعرف غير المدلول. فإ الملسمى عبارة عن مفهوم 
الاسم» فكيف يكون المفهوم غير المسمّى والمسمى غير المفهوم؟! 

وأمّا قوله: إن الخالق لا وصف له من الخلق» والكاتب لا وصف له من 
الكتابةء فليس كذلك. والدليل على أن له وصفا منه أنه يوصف به مرة وينفى عنه 
أخحرى. والإضافة وصف للمضاف ينفي ويثبت» كالبياض الذي ليس .عضاف. فمن 
عرف زيدا وبكرا ثم عرف أن زيداأ أب لبكر فقد عرف شيعا لا عالة. وهذا الشيء 
إا وصف أو موصوف» وليس هو ذات الموصوف بل هو وصف» وليس وصفا 
قأقما تفه بل هو وصف لزيد فالإضافات من قبيل الأرصاف للمضافات إلا أن 
مضمونها لا يعقل إلا بالقياس بين شيئين» وذلك لا يخرحها عن كونها أوصاف. 

ولو قال القائل: لیس اله» عر وحلٌ» موصوفاً بکونه خالقا» َر كما لو 
قال: ليس موصوفا بكونه عال» كَفرّ. ولكن إنما وقع هذا القائل في هذا ا خبط لن 
الإضافة عند المتكلّمين غير معدودة في جملة الأعراض» مع أنهم إذا قيل هم: ما معنى 
العرض؟»ء قالوا: إنه الموحود في عل لا يقوم بنفسه. وإذا قيل هم: هل الإضافة تقوم 
بنفسها؟ قالوا: لا. وإذا قيل فهم: هل الإضافة موحودة أم لا؟ قالوا: نعم. إذ لا 
بعكنهم أن يقولوا: الأبوة معدومة» إذ لو كانت الأبرّة معدومة لم يكن في العام أب. 
وإذا قيل هم: الأبوة تقوم بنفسهاء فالوا: لا. فيضطرّون إلى الاعتزاف بأنها موحودة ' 
في محل وأنها لا تقوم بنفسهاء بل تقوم ي محسل. ويعازفون بان العرض عبارة عن 
موجود فی محل» ثم یعودون وینکرون أنه عرض. 
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راتا قوله: إن من الاسم ما لا يقال إنه الملسكى ولا يقال هر غيره ٠‏ فهر 
أيضا حطأء أله سيفسّر ذلك بالعال» وهذا إذا اعت فر فيه بان الشرع م يأذن لي 
إطلدق ذلك في حق الل عر ول فرما قيل: ليس التصريح باحق والصدق 
قرفا غا إن حاص وربّما سومح الآن فيه ورد النظر معه إلى الإنسان إذا 
وصف بالعلم أفتقول: إن العلم ليس غير الإنسان» وقد كان الإنسان موحودا و م 
يكن العلم» وح العلم غير حد الإنسانء لا حالة؟ فإن قال: العلم غير الإنسان»› 
ولكن إذا قلنا عن شحص واحد إته عام وإنه إنسان» م يكن العام هو الإنسان ولا 
هو غير الإنسان» لأنّ الإنسان هر الموصوف به قلنا: ويلزم هذا من الكاتب 
والنجارء فن الموصوف به أيضاً هو الإنسان. 

على أن احق فيه التفصيل: وهو أن يقال: مفهوم لفظ الإنسان غير مفهرم 
لظ العام إذ مفهوم الإنسان حيوان ناطق عاقل» ومفهوم العام شيءَ مبهم له علم» 
فأحد اللفظين غير اللقظ الآحرء ومفهوم أحدهما غير مفهوم الآحر. فهو بهذا الوجه 
هو غیر» لا يجوز أن يقال: هو هو» وبوجه آحر هو هر ولا تجوز أن يقال بذلك 
الوجه إلا: هو غيره. وذلك إذا نظرت إلى الذات الراحدة الي توصف بأنها إنسان 
وأنها عالمةء فان اللسمى بالإنسان هو الموصوف بأته عالم» كما أن المسمّى بالثلج هر 
الموصوف بأنه بارد وأبيض. فبهذا النوع من النظر والاعتبار هو هوء وبالاعتبار 
الأرّل هو غيره. وحال في العقل أن يكون الاعتبار واحداً ويكون لا هو هو ولا 


قال ابن أبي العز ي شرح العقيدة الطحارية: رر وكذلك قرهم: الاسم عين المسمى وغرره؟ وطالمvا‏ غلط كثر من 
الناس في ذلك» وجهلوا الصواب فيه: فالاسم يراد به السمى تارة» ويراد به اللفظ الدال عليه أحرى» فإذا قلت: قال 
الل كذ أو مع الله لمن حمد» وغو ذلك - فهذا اراد به الى تفه رإذا قلت: الله اسم عربي» والرحمن اسم 
عربي؛ وال رمن من أسماء الله تعالى ونر ذلك فالاسم ها هنا هو المراد ولا المسمى ولا يقال غيره ا في لفظ الغير من 
الإجال فان أريد بالغايرة ن الافظ غبر العنی فحتق» وإن آرید أن الله سبحانه کان ولا اسم له حتى خلق لتق اجا 
أوحتى سياه نحلقه بأسماء من صنعهم فهذا من أعظم الضلال والإلحاد في آسماء الله تعالى. 
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غيره» كما يستحيل أن يكون هو هو وغيره لأنَّ الغير ولهو هو متقابلان تقابل 
النفي والإنبات» فليس بينهما واسطة. 

ومن فهم هذا علم أنه إذا أثبت لله» عر وحل» وصف القدرة والعلم زائدا 
على الات معد ابت ا عر عر الات وألبت للغيرية معنى وإن م يطلقه لفظاء 
:توقفا إلى ورود التوقيف. فكيف لاء وإذا ذكر حد العلم دحل فيه علم الل عر 
وحلٌ» ولم يدحل فيه قدرته ولا ذاته. والخارج عن الح كيف لا يكون غير الداحل 
في الح و كيف لا يجوز اد العلم إذا لم يدجل في حده القدرة» أن يعتذر ويقول: 
لا يضرني حرو ج القدرة عن الحد لأني حددت العلم» والقدرة غير العلم» فلا يازميي 
إدحاها في حد العلم» فكذلك الذات العالمة غير العلم» فلا يلزمي إدحاها في حك 
العلم. فمن استنكر قول القائل: الداحل قي ا لحد غير الخارج منه» وأحال إطلاق لفظ 
الغير هاهناء كان من جملة من م يفهم معنى لفظ الغير. وما عندي أنه لا يفهم. فَإِنَ 
معنی لفظ الغیر ظاهر» لکن عساه یقول بلسانه ما ينبو عنه عقله ویکذبه فيه سره. 
وليس الغرض من احاجّة البرهانيّة اقتناص الألسنة بل اقتناص العقول» لتعزف باطنا 
عا هو الحق» أفصح عنه باللسان أو لم يفصح. 

فإن قيل: إنما اضطر القائلين بان الاسم هو المسمّى» إلى القول به: الحذرٌ من 
أن يقولوا: الاسم هو اللفظ الدالٌ بالاصطلاح» فيلزمهم القول بأن اله عر وحلء 
م يكن له اسم في الأزل إذ م يكن لفظ ولا لافظ» فان اللفظ حادث؛ فنقول: هذه 
ضرورة ضعيفة يهون دفعهاء إذ يقال: معاني الأسماء كانت ثايتة في الأزل ولم تكن 
الأسماءء لأنَّ الأسماء عريية وعجميّة» وكلها حادلة. وهذا قي كل اسم يرحع إلى 
معنى الذات أو صفة الذات» مثل القدّوس» فإنه كان بصفة القدس في الأزل» ومشل 
العام فإنه كان عالما في الأزل. 

فإ قد بيّنا أن الأشياء ها ثلاث مراتب ثي الوجحود. 


المقصد الأسنى 

أحدها في الأعيانء وهذا الورحود موصوف بالقدم فیما يتعلق بذات ۱ لله» عر 
وحل» وصفاته. 

والتاني في الأذهانء وهذا الوحود حادث إذ كانت الأذمان حادثة. 

والثالث في اللسان» وهي الأسماء وهذا الوحود أيضا حادث بحدوث 
إللسان. ۰ 

تعب نريد بالثابت في الأذهان العلوم وهي أيضا إذا أضيفت إلى ذات الل 
عر وجل كانت قدرمة لان الله عر وحل» موجود وعام في الأزل» وکان يعلم آنه 
موحود وعام. فکان وجوده ٹابتا في نفسه وني علمه أيضاء وكانت الأسماء الي 
سيلهمها عياده ويخلقها في أذهانهم وألسنتهم أيضا معلومة عنده. فبهذا التأويل يجوز 
أن يقال: كانت الأسماء له في الأزل. 

أا الأسامي الي ترجحع إلى الفعل كا لخالق واللصوّر والوهّاب فقد قال قوم: 
يوصف بأنه حالق ي الأزلء وقال آحرون: لا يوصف. وهذا حلاف لا أصل له 
إن الخالق يطلق لمعنيين: أحدهما ثابت في الأزل قطعاء والآحر منفي قطعاء ولا 
رجه لللاف فيهماء إذ السيف يسمّى قاطعا وهو في المد ويسم قاطعا ا 
الرقبةء فهو في الغمد قاطع بالقوة وعند ا لحر قاطع بالفعل. والماء ي الور رر 
ولكن بالقوة. وني المعدة مرو بالفعل. ومعنى كن الماء في الكوز مرويًا أنه بالصفة 
ال بها بحصل الإرواء عند مصادفة المعدة» وهي صفة المائية. والسيف في الغمد 
قاطع» أي هو بالصفة الي بها محصل القطع إذا لاقى احلّ» وهي احلّ» وهي الحدة 
إذ لا تاح إلى أن يستجد وصفاً آحر اي نفسه. 

فالبارئ» سبحانه وتعالی» لي الأزل الق بالمعنى الذي به يقال الماء الذي في 
الكوز مرو وهو أنه بالصفة الي بها يصح الفعل والخلق. وهو بالعنى الثاني غير 
الخالق أي انلتق غير صادر منه. وكذلك هو قي الأزل على المعنى الذي به يسمّى 
عالاً وقدوساً وغير ذلك. وكذلك يكون في الأبد» ماه غبره بدلك الاسم أو م 


۲. 
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يسم. وأكثر أغاليط المحدليين منشوه عدم التمييز بين معاني الأسامي المشتركة» وإذا 
ميرت ارتفع أكثر احتلافاتهم. 

فان قیل: فقد قال الله تعالی: فما دون ن دو تة إا ا 
اَم وآباؤ كم“ [سورة يوسف/ الآية: ٠‏ ؛]» ومعلوم أنهم ما كانوا يعبدون 
الألفاظ الي هي حروف مقطعة» بل كانوا يعبدون المسميات» فنقول: إن المستدل 
بهذا لا يفهم وحه دلالته ما م يقل: إنهم كانوا يعبدون المسميات دون الأسماء 
فيكون في كلامه التصريح بان الأسماء غير المسميات. إذ لو قال القائل :العرب 
كانت تعبد الأسماء دون المسميات» كان ماقا ولو قال: تعبد المسميات دون 
الأسماى كان مفهوماً غير متناقض. فلو كانت الأسماء هي المسمّيات لكان القول 
الأخحير كالأوّل. 

ثم يقال: معناه أن اسم الآة التي أطلقوها على الأصنام كان اما بلا 
مسمّى» لان المسمَّى هو المعنى الثابت في الأعيان من حيث دل عليه باللفظ» و م 
تكن الأصنام آلمة ثابتة قي الأعيان ولا معلومة في الأذهان» بل كانت أساميها 
موحودة في اللسان» فكانت أسامي بلا معان. ومن سمي باسم الحكيم و ٺم يكن 
حكيما» وفرح به» قيل: فرح بالاسم» إذ ليس وراء الاسم معنى. وهذا هو 
الدليل على أن الاسم غير اللسمّى» لأنه أضاف الاسم إل التسمية» وأضاف 
التسمية إليهم وحعلها فعلاً هم» فقال: اء سَمينمُوها) [سورة يوسف/ 
الآية: »]٤ ٠‏ يعي أسماء حصلت بتسميتهم وفعلهم. وأشخاص الأصنام م تكن 
هي إلحادثة بتسمیتهم. 


)١(‏ وذهب الباقلاني في تفسير هذه الآبة إلى: فأحبر أنهم يعبدرن أ“ماء وهم إغا عبدوا الأشخحاص دون الكلام والقول 
الذي هو التسمية فيدل ذلك على أن الاسم الذي ذكره هو نفس المسمًى (التمهيد) ص .٠٠٠‏ 


۲١ 
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ا ا لک ا ج ج اک 

فان قیل: فقد قال الله تعالی: فسیّج اسم رَبك الأعلى“ [سورة الأعلى/ 
الآية:٠]»‏ والذات هي السبحة دون الاسم قلنا: الاسم هاهنا زيادة على سبيل 
الصفةء وعادة العرب بعثله حارية. وهو کقوله عر وحل: ليس کیثله شي٤)‏ 
[سورة الشورى/ الآية: .]١١‏ ولا يجوز أن يستدل فيقال: فيه إثبات المشل» إذ قال: 
ویس کله شي ء4 [سورة الشورى/ الآية: »]١١‏ كما يقال: ليس كولده أحد» 
إذ فيه إثبات الولدء بل الكاف فيه زيادة. 

ولا يعد أن بُكنى عن المسمى بالاسم إحلالاً للمسمّى» كما يكنى عن 
الشريف بالحناب والحضرة والجلس» فيقال: السلام على حضرته الباركة وججلسه 
الشريف. والراد به السلام عليه» ولكن يكنى عنه عا يتلق به نوعاً من التعلق» إجلالا. 
وكذلك الاسم وإن كان غير المسمّى فهو متعلق بالمسمّى ومطابق له» وهذا لا ينبغي 
أن يلتبس على البصير في أصل الوضع. 

كيف» وقد استدل القائلون بأنٌ الاسم غير السمّى بقوله عر وحل: فإو لله 
الأسْمَاءُ حى [سورة الأعراف / الآية: ]۱۸٠‏ وبقوله #: رن لله تعالى تسعة 
وتسعین اسع معة إلا واحد من أحصاها دحل الحنة». وقالوا: لو كان هو 
اللسمّى لكان المسمّى تسعاً وتسعين» وهو حال» لان المسمَّى واحد. فا طر أولفك 
إلى الاعتراف ها هنا بان الاسم غير المسمّى» وقالوا: جوز أن يرد .ععنى التسمية لا 
ععنى المسمّى. كما سلّم الآحرون بأنّ الاسم قد يرد ععنى السمّى» وإن كان هو 


ر أي سح ربك الأعلى» ولا حاحة بنا إلى حمل ذلك على أنه أريد به وسح باسم ربك لأنه قد يجوز أن يسبح 
باسم ربه الذي هو الله نفسه (التمهيد EY‏ 

(۲) وتأويل ذلك أي له تسع وتسعرن تسمية هي عبارات عن كون الباري تبارك وتعالى على أوصاف شتى منها ما 
يستحقه لنفسه» ومنها ما يستحقه لصفة تتعلق به» رأسماؤه العائدة إلى نفسه هي هو رما تعلق منها بصفة له فهي أسماء 
له » فمنھا صفات ذات ومنها صفات أفعال وهذا هر تأریل قرله تعالی: خر لله الأسماء الحسنىي» أي تسميات. 
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غير المسمّى في الأصل. وعليه نرلوا قولّه تعالى: سبع اسم ربك الاغلى)» [سورة 
الأعلى / الآية: ]١‏ ولم تجسن كل واحد من الفريقين في الاستدلال والحواب جميعا. 

أمّا قوله: سبح اسم رَبك الأعلى [سورة الأعلى / الآية: »]١‏ فقد ذكرنا 
ما فيه وعليه. وأمّا هذا الاستدلال» فجوابهم عنهء بأ الاسم والمسمّى واحد وإنما 
أريد بالاسم ها هنا التسمية فقط؛ حطأً من و حهين: 

أحدهما: أن من يقول: الاسم هو المسمى» و يقسول: الملسمى 
ها هنا تسعة وتسعون لان المراد بالمسمَى مفهوم الاسم عند هذا القائل. ومفهوم 
العليم غير مفهوم القدير والقدوس والخالق وغير ذلك بل لكل اسم مفهوم ومعنى 
على حياله» وإن كان الكل يرحع إلى وصف ذات واحدةء فكأن هذا القائل يقول: 
الاسم هو المعنى. ويمحكن أن يقول: لله تعسالى المعاني الحسنى» فإنٌ المسميات هي 
ا لمعاني» وفيها كثرة لا عالة. 

والثاني: أن قوله: المراد بالاسم ها هنا التسمية» حطأ. فإنا قد ينا أَنّ 
التسمية هو ذكر الاسم أو وصفه. والتسمية تتعدّد وتكثر بكثرة الملسمّين وإن كان 
الات واد دان الذكر والعلم يكثر بكثرة الذاكرين والعالمين وإن كان , 
الذكور والمعلوم واحداً. فكثرة التسمية لا تفتقر إلى كثرة الأسمساء لأنٌ ذلك يرحع 
إلى أفعال المسمّين. فما أريد بالأسماء ها هنا التسميات» بل أريد الأسماء. والأسعاء 
هي الألفاظ الموضوعة الدالة على المعاني المختلفةء فلا حاحة إلى هذا التعسّف في 
التأويل وسواء قيل الاسم هو المسمى أو م يقل. 

فهذا القدر يكفيك في كشف هذه المسألة وإن كانت المسالةء لقَلة جدواهاء 
لا تستحق هذا الإطناب. ولكنْ قصدنا بالشرح تعليم طريق التعرّف لأمشال هذه 
المباحث» لتستعمل في مسائل أهمّ من هذه المسألة. فإنٌ أكثر تطواف النظر في هذه 
اللسألة حول الألفاظ دون المعاني. وا لله أعلم. 


۳ 
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الفصل الثاني 
في بيان الأسامي المتقاربة في المعنى» وأنها هل يجوز أن تكون منرادفة 
لا تدلٌ إلا على معنى واحد» أو لاب أن تختلف مفهوماتها 

فأقول: الخائضون في شرح هذه الأسامي م يتعرضوا هذا الأمسرء و م 
يستبعدوا أن یکون اسمان لا یدلان إلا على معنى واحدى كالكبرر والعظيم» والقادر 
والمقتدر» والخالق والبارئ والمصور. وهذا ما أستَبعده غاية الاستبعاد مهما كان 
الاسمان من جلة التسعة والتسعين. لأ الاسم لا يراد لحروفه بل لمعانيه. والأسامي 
المترادفة لا تختلف إلا حروفها. وإنما فضيلة هذه الأسامي لا تحتها من المعاني» فإذا 
حلت عن المعنى ل يبق إلاً الألفاظ. والمعنى إذا دل عليه بألف اسم م يكن له فضل 
على المعنى الذي يدل عليه باسم واحد. فيبعد أن يكمل هذا العدد المحصور بتكرير 
الألفاظ على معنى واحد بل الأشبه آن يكون تحت كل لفظ خحصوص معنى. 

فإذا رأينا لفظين متقاربين فلا بد فيه من أحد أمرين: 

أحدهما: أن تتبين أن أحدهما حارج عن التسعة والتسعين» مفل الأحد 
والواحد. فن الرواية المشهورة عن أبي هريرة» رضي الله عنه» ورد فيها الواحد. 
وني رواية أحرى ورد الأحد بدل الواحد. فيكون مكمّل العدد معنى التوحيد إمّا 
بلفظ الواحد أو بلفظ الأحد. فأمّا أن يقوما قي تكميل العدد مقام ا مرن والمعنى 
واحد» فهو بعيد عندي حتا. 

اكاني: أن نتكلّف إظهار مزيّة لأحد اللفظين على الآخرء ببيان اشتماله على 
دلالة لا يدل عليها الآر. مثاله» لو ورد الغافر والغفور والغقارء م يكن بعيدا أن 
تعد هذه ثلاثة أسام. أن الغافر يدل على أصل المغفرة فقط والخفور يدل على كثرة 
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الغفرة بالإضافة إلى كثرة الذنوب» حتى أن من لا يغفر إلاً نوعاً واحدا من الذننوب 
فلا يقال له؛ غفور. 

والغفار يشير إلى كثرةٍ على سبيل التكرار» أي يغفر الذنوب مرَة بعد 
أحرى. حتى أن من يغفر جميع الذنوب ولكن أوّل مرةء ولا يغفر للعائد إلى الذنب 


مر بعد أحرى» م يستحق اسم الغفار. 


وكذلك الغيْ والملك فإن الغ هو الذي لا بحتاج إلى شيء والمللك أيضاً 
هو الذي لا يحتاج إلى شيء» ويحتاج إليه كل شيء. فيكون املك مفيدأ معنى الى 
وزیادة. 

و كذلك العليم والخبير» فان العليم يدل على العلم فقط والخجرر يدل على 
علمه بالأمور الباطنة. وهذا القدر من التفاوت يحرج الأسامي عن أن تكون 
اوةه زكرن من خن اليف والهعة والمان لا من خش الأسك رليك إن 
عجزنا في بعض هذه الأسامي التقاربة عن هذين المسلكين» فينبغي أن نعتقد تفاوتاً 
بين معنى اللفظين. وإن عجزنا عن التنصيص على خحصوص ما به الافتراق» كالعظيم 
رالکی سلا فاته بشع غلا أن ند كر ره الفرق بین مساق و ا 
تعالى» ولكتا لا نشك ق أصل الافتزاق. ولذلك قال» عر مِنْ قائل: 

«الكبرياء ردائي والعظمة إزاري) فرق اوقا يدل على التفاوت. 
فان كل واحد من الرداء والإزار زينة للآبس» ولكنَ الرداء أشرف من الإزار. 

ولذلك حعل مفتاح الصلاة: را لله أكَّ» وم يقَمٌ عند ذوي البصائر النافذة 
را لله أعظم) مقامه. وكذلك العرب لي استعماها تفرّق بين اللفظين إذ تستعمل 
(الكبير) حيث لا تستعمل (العظيم)» ولو كانا مازادفين لتواردا في كل مقام. تقول 
(۱) رواه مسلم رقم (۲۹۲۰) بلفظ: ررالعز زاري» رالکبریاء ردالي» فمن پنازعي عذبته)) وآبو داود رقم ( )٤ ٠۹۰‏ 


رابن ماحه رقم )٤۱۷٤(‏ والکبریاء کونه متکراً ې ذاته» استکیره غیره أم لاء والعظمة کونه بستعظمه غیره» فالکیریاء 
صفة ذانية وهي أرفع من العظمةء لكونها إضافية» فشبهت بالرداء الذي هو أرفع من الإزار. 


Yo 
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و ج 


العرب: فلان أكبر سنا من فلان» ولا تقول: أعظم سنا . وكذلك اجليل غر الكبير 
والعظيم فان الحلال يشير إلى صفات الشرف ولذلك لا ال لان أجل سا من 
فلان» ویقال: أكير» ويقال: العرش أعظم من الإنسانء ولا يقال: أجل من الإنسان. 
فهذه الأسامي» وإن كانت متقاربة المعاني» فليست مازادفة. وعلى الجحملة 
يبعد الترادف امحض قي الأسماء الداحلة في التسعة والتسعين» لأنَّ الأسامي لا تراد 
لحروفها وعخارج أصواتهاء بل لمفهوماتها ومعانيها »فهذا أصل لابد من اعتقاده. 
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الفصل الثالث 

في الاسم الواحد الذي له معان محختلفة وهو مشارك بالإضافة إليها 

كالمومن» مثلا. فإنه قد يراد به المصدق» وقد يشتقّ من الأمن» ويكون المراد 
إفادة الأمن والأمان. فهل يجوز أن يحمل على كلا المعنيين مل العموم على 
مسمياته» كما يحمل الغليم على العلم بالغيب والشهادة والظاهر والباطن» وغير ذلك 
من المعلومات الكثيرة؟ وهذا إذا نظر إليه من حيث اللغة» فبعيد أن يحمل الاسم 
الشترك على جميع المسميات حمل العموم» إذ العرب تطلق اسم الرحل وتريد به كل 
واحد من الرحال. وهذا هو العموم. ولا تطلق اسم العين وتريد به عين الشمس 
والدينار وعين الميزان والعين المنفجرة من الماء والعين» والباصرة من الحيوان. وهذا 
هو اللفظ المشترك. بل تطلق مثل ذلك لإرادة أحد معانيه» وتميز ذلك بالقرينة. وقد 
حكي عن الشافعي» رضي الله عنه» في الأصول» أنه قال: «الاسم المشازك يحمل 
على جمیع مسمیاته إذا ورد مطلقاء ما ۾ تدل قرينة على التخحصيص». وهذا إن صح 
منه فهو بعيد» بل مطلق لفظ العين مبهم في اللغة لا يتعين به واحد من مسمياته إلا 
أن تدل قرينه على التعيين. 

فأمّا التعمي فرعا حالف وضع الشرع وضع اللسان. َعم فيما تصرف 
GE O E a‏ 
العاني. فيكون اسم المؤمن بالشرع محمولاً على المصدّق ومفيدا الأمن بوضع شرعي 
لا بوضع لغوي. كما أن اسم الصلاة والصيام قد اخحتص بتصرّف الشرع ببعض أمور 
لا بقتضي وضع اللغة ذلك. فهذا غير بعید لو کان عليه دليل» ولکن ب يدل دليل على 
أن الشرع قد غير الوضع فيه. والأغلب على ظني أنه م بغي وأ من قال من 
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رعا وعم ا ا و ا ج ج ای 
اللصتفين: إن الاسم الواحد من أسماء الله عر وحلّ» إذا احتمل معاني و م يدل العقل 
على إحالة شيء منهاء حمل على الحميع بطريق العموم» نقد أبعد فيه. 

عن من ماني ما يتقارب تقاربا يكاد يرجح الاعتلاف فيه إلى 
الإضافات» فيقرب شبهه من العموم. فالتعميم فيه أقرب »كالسلام» فإنه يحتمل 
أن يكون المراد سلامته من العيب والنقص» ويحتمل أن يكون المراد سلامة الخلق 
به ومنه. فهذا وأمثاله أشبه بالعموم. فإذا ثبت أن اميل الأظهر إلى منع التعميم» 
فطلب التعيين لبعض المعاني لا يكون إلا بالاجتهاد »فيكون الحامل للمجتهد 
على تعيين بعض العاني: إمّا أنه ألْيّقء كمفيد الأمان» فإنه أليق بالمدح ي حق 
الله عر وحلَّ» من التصديق» فإ التصديق أليق بغيره إذ يجب على الكل الإبعان 
به والتصديق بكلامه» فإك رتبة المصدّق فوق رتبة المصدق؛ وإمّا أن يكون أحد 
المعنييْن لا يودي إل التزادف بين اسمين» كحمل المهيمن على غر الرقيب» فإنه 
أولى من الرقيب» a‏ 
يكرن أحد المعنيين أظهر في التعارف وأسبق إلى الإفهام لشهرتهء أو أدل على 
الكمال والمدح. E ENE‏ الأساي. ولا 
نذکر لکل اسم إلا معتی واحداً نراه آقرب» ونضرب عا داه صفحاً؛ إلا إذا 
رأيناه مقارباً في الدرحة لما ذكرناه. فأماً تكثير الأقاويل المختلفة فيه» مع أنا لا 
نرى تعميم الألفاظ المشار ة» فلا نرى فيه فائدة. 
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الفصل الرابع 
في بيا بيان أن كمال العبد وسعادته في التخلق بأخلاق ا لله تعالى» والتحلي 
معاني صفاته واسمائه بقدر ما بُتصرّر في حقه 

اعلم أن من لم يکن له حف من معاني آسماء ا لله» عر وحلّ» إلا بان يسمع 
لفظه ويفهم لي اللغة معنى تفسيره ووضعه» ويعتقد بالقلب وجود معناه لي الله 
تعال؛ فهو مبخوس الحظ نازل الدرحة» ليس يحسن به أن يتبجَح ما ناله. فان ماع 
اللفظ لا يستدعي إلا سلامة حاسة السمع الي بها تدرك الأصوات. وهذه رتبة 
تشارك البهيمة فيها 

وأمّا فهم وضعه لي اللغة فلا يستدعي إلا معرفة العريية» وهذه رتبة يشارك 
فيها الأديب اللغوي بل الي اللغوي البدوي. 

وأمّا اعتقاد ثبوت معناه لله سبحانه وتعالى» من غير كشف» فلا يستدعي 
إلا فهم معاني الألفاظ والتصديق بهاء وهذه رتبة يشارك فيها العامي» بل الصي. . 
فإنه بعد فهم الكلا» إذا ألقي إليه هذه العاني تلقاها وتلقنها واعتقدها بقلبه وصمّم 
عليها. وهذه درحات أكثر العلماء فضلاً عبن غيرهم. ولا ينكر فضل هوؤلاء 
بالإضافة إلى من لم يشا ركهم في هذه الدرحات الثلاث» ولكنه نقص ظاهر بالإضافة 
إلى ذروة الكمال. فإِنٌ حسنات الأبرار سيئات المقرّبين. بل حضوظ المقربين من 
معاني أسماء ا لله تعالى ثلاة: 

الحظ الأول: معرفة هذه العاني على سبيل المكاشفة وا لمشاهدة» حتى يتضح هم 
حقائقها بالبرهان الذي لا جوز فيه الخطأء وينكشف هم اتصاف الله» عر وحل» بهاء 
انكشافاً يجري في الوضوح والبيان جرى اليقين الحاصل لالإنسان بصفاته الباطنةء الي 
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ید رکها .مشاهدة باطه» لا بإحساس ظاهر. وكم بين هذا وبين الاعتقاد المأاحوذ من 
الآباء والمعلمين تقليد» والنصميم عليه » وإن كان مقرونً بأدلّة دة كلامية! 

الحظ الثاني من حظوظهم: استعظامهم ما ينكشف هم من صفات الحلال 
على وجه ينبعث» من الاستعظام» يشوقهم إلى الانصاف عا بمكنهم من تلك 
الصفات» ليقربوا بها من احق قرباً بالصفة لا بالكان» فيأخذوا من الاتصاف بها 
شبهاً بالمللائكة المقرّبين عند اللهء عر وحل. ولن يتصوّر أن بمتلسى القلب باستعظام 
صفة واستشرافها إلاً ويتبعه شوق إلى تلك الصفة» وعشق لذلك الكمال والحلالء 
وحرص على التحلي بذلك الوصف» إن كان ذلك مكنا للمستعظم بكماله. فإن م 
- يكن بكماله» فينبعث الشوق إلى القدر الممكن منه لا غالة. 

ولا يخلو عن هذا الشوق أحد إلا لأحد أمرين: 

إمّا لضعف المعرفة واليقين بكون الوصف المعلوم من أوصاف السلال 
والكمال. 

وإنّا لكون القلب متلا بشوق آخر» مستغرقاً به. فالتلميذ إذا شاهد كمال 
أستاذه في العلم انبعث شوقه إلى التشبه والاقتداء به إلا ذا کان ملوءا با جوع مغلا 
فإ استغراق باطنه بشوق القوت رعا بمنع انبعاث شوق العلم. وهذا ينبغي أن يكون 
الناظر في صفات الله تعالى حاليً عن إرادة ما سوى اله عر وجل فن العرفة بذر 
الشوق. ولكن مهما صادف قلباً خاليا عن حسيكة الشهوات» فإن م یکن اليا 
يكن البذر منجحا 

الحظ لدالت: السعي في اكتساب الممكن من تلك الصفات والتخلق بها 
والتحلّي عحاسنهاء رنه بش لخي راتا آي قيا ن ارب تحال وبر 
رفيقاً للملا الأعلى من الملائكةء فإتهم على بساط القرب. فمن ضرب إلى شبهٍ من 
صفاتهم نال شيا من قربهم بقدر ما نال من أوصافهم القَربة هم إلى الح تعالى. 


)١(‏ بالصفة لا بالمكان. 


لحجة.الإسلام الغزالي 

فإن قلت: طلب القرب من ١‏ للّه» عر وحل» بالصفة أمرٌ غامض تكاد تشمئر 
القلوب عن قبوله والتصديق به» فزده شرحاً تكسر به سورة إنكار المنكرين» فن 
هذا كالمنكر عند الأكثرين إن م تكشف حقيقته. 

فأقول: لا يخفى عليك ولا على من ترعرع قليلاً من درجة عام العلماء أن 
الموجحودات منقسمة إلى كاملة وناقصة» والكامل أشرف من الناقص. ومهما تفاوتت 
درحات الكمال واقتصر منتهى الكمال على واحد حتى م يكن الكمال المطلق إلا 
له» ولم يكن للموجودات الأحر كمال مطلق» بل كانت ها كمالات متفاوتة 
بالإضافة» فأكملها أقرب» لا حالة» إلى الذي له الكمال المطلق» أعي قرباً بالرتبة 
والدرحة لا بالمكان. 

ثم الموجودات منقسمة إلى حية وميتة. وتعلم أن ا لحي أشرف وأكمل من 
الميت» وأنٌ درحات الأحياء ثلاثة: درحة الملائكة» ودرحة الإنس» ودرحة البهائم. 
ودرحة البهائم أسفل في نفس الحياة الي بها شرفهاء لأن ا لحي هو الدراك الفعالء 
وني إدراك البهيمة نقص» وني فعلها نقص. 

أا افر اكهك التقصانه أنه امور لى افوا وإذراك ال قاضر لأتة ا 
يدرك الأشياء إلا عماسّة أو بقرب منها. فالحسٌ معزول عن الإدراك إن م يكن 
مماسة ولا قرب. فان الذوق واللمس يحتاجان إلى المماسّة» والسمع والبصر والشم 
يحتاج إلى القرب. و كل موحود لا يتصوّر فيه المماسة والقرب» فالحس معزول عن 
إدراكه في هذه الحال. 

وأمّا فعلهاء فهو أنه مقصور على مقتضبى الشهوة والغضب» لا باعث ها 
سواهماء وليس ها عقل يدعو إلى أفعال مخالفة لمقتضى الشهوة والغضب. 

وما الَلَلكّ: فدرجته أعلى الدرحات لأته عبارة عن موحود لا يؤر القرب 
والبعد في إدراكه» بل لا يقتصر إدراكه على ما يتصور فيه القرب والبعدء إذ القرب 
والبعد يتصوّر على الأحسام» والأحسام أحس أقسام الموحودات. ثم هو مقس عن 
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الشهوة والغضب» فليست أفعاله .عقتضى الشهوة والغضب» بل داعيه إلى الأفعال أمر 
أجل من الشهوة والغضب» وهو طلب النقرّب إلى الله عر وجحل. 

وأما الإنسان: فإن درحته متوسّطة بين الدرجتين» وکأته م رکب من بهيميّة 
وملّكية. والأغلب عليه في بداية أمره» البهيميّة. إذ ليس له أوَلاً من الإدراك إلا 
الحواس الي يحتاج في الإدراك بها إلى طلب القرب من الحسوس بالسعي والح ركة» 
إلى أن يشرق عليه بالآحرة نور العقل المتصرف في ملكوت السموات والأرض» من 
غور حاحة إلى حركة بالبدن وطلب قرب أو مماسّة مع المدرك به» بل مدركه الأمور 
المقدّسة عن قبول القرب والبعد بالمكان. وكذلك المستولي عليه أُرَلاً شهوته وغضبه» 
وبحسب مقتضاهما انبعاثه» إلى أن يظهر فيه الرغبة في طلب الكمالء والنظر للعاقبةء 
رعصيان مقتضى الشهوة والغضب. فإن غلب الشهوة والغضب حتى ملكهما 
وضعفا عن تحريكه وتسكينه» أحذ بذلك شبهاً من الملائكة. وكذلك إن فطم نفسه 
عن الحمود على الخيالات والمحسوسات وأنس بإدراك أمور جل عن أن ينا ها حسٌ أو 
حيال» أحذ شبها آحر من الملائكة. فإن حاصيّة الحياة الإدراك والعقل وإليهما 
يتطرق النقصان والتوسّط والكمال. ومهما اقتدى بالملائكة في هاتين الخاصيتين كان 
أبعد عن البهيميّة وأقرب من الَلّك. والَّك قريب من الله عر وحل» والقريب من 
القريب قريب. 

فإن قلت: فظاهر هذا لكلام يشير إلى إثبات مشابهة بين العبد وبين الله 
تعال› لاه إذا تخل بأحلاقه کان شبيهاً له» ومعلوم شرعاً وعقلاً أن الل سبحانه 
وتعال» لیس کمثله شي» ونه لا یشبه شيتا ولا یشبهه شيء؛ فاقول: مهما عرفت 
معنى الممائلة النفيّة عن اللهء عر وحل» عرفت آنه لا مثل له» ولا ينبغي أن يظن أن 
المشاركة ف كل وصف توجب الممائلة. 

أفترى أن الضدين يتماثلان وبينهما غاية البعد الذي لا يتصور أن یکون بعد 
فوقه» وهما متشا ركان في أوصاف كثررة» إذ السواد يشارك البياض ي کونه عرضاء 
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وڼي کونه لون ونی کوته مدر کا بالبصر» وأمور أحر سواها؟ أفزى أن من قال: إن 
الله عر وجل موحود لا في مَحَلٌ وانه میم بصیر »عالې مرید» متکلّې حي 
قادر» فاعل» والإنسان أيضاً كذلك فقد شبّه وأثبت المثل؟ هيهات» ليس الأمر 
كذلك ولو كان كذلك لكان الخلق كلهم مشبّهة» إذ لا أَقلَّ من إثبات المشاركة 
في الوحود» وهو موهم للمشابهة. بل المماثلة عبارة عن المشاركة في النوع والماهية. 
والفرس وإن کان بالغاً في الكياسة» لا يكون مثلاً للإنسان. لأنه عخالف له بالنوع» 
وإنما يشابهه بالكياسة الي هي عارضة» حارحة عن الماهيّة المقَوّمة لذات الإنسانية. 

والخاصيّة الإهيّة أنه الموحود الواحب الوحود بذاته» الذي عنه يوحد كلّ ما 
في الإمكان وحوده على أحسن وجوه النظام والكمال. وهذه الخاصيّة لا يتصور 
فيها مشاركة البّةء والممائلة بها لا تعصل. فكون العبد رحيما» صبوراً شكوراًء لا 
يوحب المماثلة» ككونه “ميعاء بصيرأ عالمأء قادرا حيا» فاعلاً. بل أقول: الخاصيَّة 
الإليّة ليست إلا لله تعالى ولا يعرفها إلا الله ولا يتصوّر أن يعرفها إلا هو أو من 
مثله» وإذا لم یکن له مثل» فلا یعرفها غیره. فإذا» الح ما قاله انید رحمه ۱ لی 
حيث قال: (لا يعرف الله إلا الل). ولذلك لم يعط أحل خلقه إلا اما حجبه به» 
فقال: «إسبّح اسم ربك الأعلى) [سورة الأعلى / الآية: .]١‏ فوا لله ما عرف الله غير 
الله في الدنيا والآحرة. وقيل لذي النون" وقد أشرف على الموت: (ماذا تشتهي؟) 
فقال: (أن أعرفه قبل أن أموت ولو بلحظة). وهذا الآن يشوّش قلوب أكثر الضعفاء 
ويوهم عندهم القول بالنفي والتعطيل» وذلك لعجزهم عن فهم هذا الكلام. 


)١(‏ الحيد: اننيد بن محمد بن انيد النهارندي ثم البغدادي القراربري شيخ الصوفية ولد مسنة (نيسف وعشرين 
ومائتین) روي عنه أنه قال: (كلامنا مضبوط بالكتاب والسنة من لم يحفظ الكتاب» ويكتب الحديث و مم يتفقه لا 
يقتدی به) تول سئة (۲۹۷ه). 

(۲) ذو النون المصري: أبر الفيض وبقال: لربان بن إبراهيم وذو النون لقب ويقال: الفيض بن إبراهيم توي سنة 
٤٥‏ ۲ه وقیل: .۲٤۸‏ (طبقات الصوفية للسلمي). 


۳۲ 


المقصد الأسنى 


ونا أقول: لو قال القائل: لا أعرف اش كان صادقاء ولو قال: أعرف 
اى كان صادقاء ومعلوم أن النفي والإثبات لا يصدقان معا» بل يتقاسمان الصدق 
٠‏ والكذب» فإن صَدَق النفي كذب الإثبات» وبالعكس» ولكن إذا احتلف وحه 
الكلام تصور الصدق في القسمين. وهو كمالو قال القائل لغيره: RC‏ 
الصدّیتق آبا بكر رضي الله عنه؟ فقال: والصديق من يجهل ولا يعرف» أو تصَورٌ 
ني العام من لا يعرفه» مع ظهوره واشتهاره وانتشار اسمه؟ فهل على المابر إلا 
حدیثه» وور إلا ذكره» وهل على الألسنة إلا ثناؤه ووصفه؟ لكان هنذا 
القائل صادقا. ولو قيل لآحر: هل تعرفه؟ فقال: ومن أنا حتى أعرف الصديق؟ 
هيهات» لا يعرف الصديق سوى الصديق» أو من هو مثله أو فوقه؛ ومن أين لي أن 
أذعي معرفته أو أطمع فيها؛ وإنما مثلي يسمع امه وصفته» أا أن يدعي معرفت 
فذلك محال؛ فهذا أيضاً صادق» وله وجه» وهو أقرب إلى التعظيم والاحترام. 

وهكذا ينبغي أن يفهم قول من قال: أعرف الله» وقول من قال: لا أعرف اله. 

بل لو عرضت خط منظوماً على عاقل وقلت: هل تعرف کاتبه؟ فقال: ل 
صَدَّق. ولو قال: نعم» كاتبه هو الإنسان الحي» القادرء السميع» البصيرء السام 
اليد العام بصناعة الكتابةء فإذا عرفت كل هذا مه فكيف لا أعرفه؟ فهذا أيضا 
بَدَق. ولكن الأحقّ والأصدق قوله: لا أعرفه فإته بالحقيقة» ما عرفه» وإتما عرف 
ا قادرء سمیع» يعسي ليج اليد عام 
بصناعة الكتابة» و م يعرف الكاتب نفسه. فكذلك الخلق كلهم م يعرفوا إا احتياج 
هذا العام المنظوم» احكي» إلى صانع مدبر» حي» عا م» قادر. 

وهذه المعرفة ها طرفان: 

أحدهما يتعلق بالعا م »ومعلومه احتياجه إلى مدبر. 

والآخر يتعلْق با لله» عر وحل» ومعلومه أسامي مشتَقّة من صفات غير 
دانحلة في حقيقة الذات وماهيتها. فإنا قد بنا أنه إذا أشار المشير إلى شيء وقال: ما 


u: 


أا 


لحجة الإسلام الغزالي 

هو؟ م یکن ذ کر الأسماء المشتقة جوابا صلا فلو أشار إلى شخحص حيوان فقال: ما 
هو؟ فقيل: طويل أو أبيض أو قصير» أو أشار إلى ماء فقال: ما هو؟ فقيل: باه بارد 
أو أشار إلى نار وقال: ما هو ؟فقيل: حار؛ فكل ذلك ليس بجواب عن الماهيّة البقة. 
زالغرفة اباشء ء هي معرفة حقيقته وماهيته» لا معرفة الأسامي المشتقة. فإ قولنا: 
حار معناه شيء مبهم له وصف الحرارة» وكذلك قولنا: E‏ معناه شيءَ 
وشت الع ودره 

فإن قلت: فقولنا: إنه الواحب الوجود الذي عنه وحده يوحد كل ما في 
الإمكان وحوده» عبارة عن حقيقته وحده» وقد عرفنا هذاء فأقول: هيهات فقولنا: 
واحب الوحود» عبارة عن استغنائه عن العلة والفاعل» وهذا يرحع إلى سلب السبب 
عنه. وقولنا: يوحد عنه کل موحوده يرحع إلى إضافة الأفعال إليه. راذا قیل لنا: ما 
هذا الشيء؟ وقلنا: هو الفاعل› ل یکن جوابا؛ وإذا قلنا: هو الذي له علةت إ يکن 
جوابأء فكيف قولنا: هو الذي لا علة له لن كل ذلك نبأ عن غر ذاته» وعن 
إضافة له إلى ذاته» إما بنفي أو إثبات. و كل ذلك أسماء وصفات وإضافات. 

فإن قلت: فما السبيل إلى معرفته؟ فأقول: لو قال لنا صي أو عنين: ما 
السبيل إلى معرفة لذة الوقاع وإدراك حقيقته؟ قلنا: ها هنا سبيلان: أحدهما أن 
نصفه لك حتى تعرفه» والآحر أن تصبر حتى تظهر فيك غريزة الشهوة ثم تباشر 
الوقاع حتى تظهر فيك لذة الوقاع» فتعرفه. وهذا السبيل الشاني و السبيل احقق» 
المفضي إلى حقيقة المعرفة. 

فأمّا الأرّلء فلا يفضي إلا إلى توم وتشبيه للشيء .ما لا يشبهه» إذ غايتنا أن 
نمثل لذة الوقاع عنده بشيء من اللذات الي يد ركها العنين» كلذة الطعام والشراب 
الحلو مثلا. فنقول له: أما تعرف أن السكر لذيذء فإك تحد عند تناوله حالة طيبة 
وتحس في نفسك راحة؟ قال: نعم. قلنا: فاحماع أيضاً كذلك. أفترى أن هذا يفهمه 
حقيقة لدَة الحماع كما هي حتى ينزل ني معرفته منزلة من ذاق تلك اللدة وأد ركها؟ 
هيهات» إغا غاية هذا الوصف إبهام وتشبيه حطأ وتفهيم ومشاركة في الاسم. 


Fo 


الققصد الأسنى 


ما الإبهام: فهو أنه يتوهّم أن ذلك أمر طيب على الحملة. وأمّا التشبيه» فهر 
أنه يشبّهه بحلاوة السكرء وهو حطأء إذ لا مناسبة بين حلاوة السكر ولذة الوقاع. 
ونا اشا ركة في الاسم» فهو أنه يعلم أله مستحق أن يسمى للة. . ومهما ظهرت 
الشهوة وذاق» علم قطعاً أله لا يشبهه حلاوة السكر > وأ ما کان توهَّمه م يکن 
على الوحه الذي توهَمّه. . نعم يعلم أن الذي كان قد مع من امه وصفته» وآنه 
لذيذ وطیب» کان صادقً» بل کان أصدق عليه منه على حلاوة السكر. 

فكذلك لمعرفة الله سبحانه وتعالى» سبيلان: 

أحدهما قاصر. 

والآحر مسدود. 

أمّا القاصر: فهو ذكر الأسماء والصفات» وطريقه التشبيه ما عرفناه من 
أنفسنا. إا ما عرفنا آنفستا قادرین» عالین» أحياء متكڵّمين» : ثم معنا ذلك في 
أوصاف الل عر وجل أو عرفاه بالدليلء فهمناه فهماً قاصرآ» كفهم العنين لذة 
الوقاع ما يوصف له من لذة السكر. . بل حياتنا وقدرتنا وعلمنا أبعد مسن حياة ال 
عر وحل» وقدرته وعلمه» من حلاوة السكر من لذة a E e‏ 
البعيدين. وفائدة تعريف الله عر وجل هرات ايا اهام وة 
ومشاركة في الاسم. لكن يقطع التشبيه بان يقال: ليس کمثله شيءَ» فهو حي لا 
کالأحیای وقادر لا کالقادرین. کما تقول: الوقاع لذیذ کالسکرء ولكن تلك اللذة 
لا تشبه هذه إلبتةء ولكن تشاركها قي الاسم. 

وکا إذا عرفنا أن الله تعالى حي قادر» عا فلم نعرف إلا أنفسنا و م نعرفه 
إلا بأنفسنا. إذ الأصم لا يتصور أن يفهم معنى قولنا: إن الله سميع» ولا الأكمه ٠‏ 
یفهم معنی قولنا: إته بصير. ولذلك إذا قال القائل: کیف یکون الله عر وحلء عا 


(1) الأكمه: هر الذي يولد مطموس العين وقد يقال تلهب عينه (مفردات القرآن). 


۳۹ 


حجة الإسلام الغز الي 


بالأشياء؟ فنقول: كما تعلم أنت الأشياء. فإذا قال: فكيف يكون قادرا؟ فنقول: كما 
تقدر أنت. فلا بمکنه أن يفهم شيا إلا إذا كان فيه ما يناسبه. فيعلم أوّلاً ماهو 
متصف به» ثم يعلم غيره بالمقايسة إليه. فإن كان لله عر رحل» وصف وحاصيّة 
ليس فينا ما يناسبه ويشا ركه في الاسم» ولو مشاركة حلاوة السكر لذَة الوقاع» م 


يتصرّر فهمه البتة. فما عرف أحد إلا نفسه» ثم قايس بين صفات الله تعالى 


رصفات نفسه. وتتعالى صفاته عن أن تشبه صفاتنا! فتكون هذه معرفة قاصرة 

عليها الإيهام والتشبيه. فينبغي أن تقترن بها المعرفة بنفي المشابهة وينفي أصل 
المناسبة مع المشاركة في الاسم. 

وأمّا السبيل الثاني المسدود: فهو أن ينتظر العبد أن تحصل له الصفات 
الربوبية لھا حتی يصير ربا كما ينتظر الصي أن يبلغ فيدرك تلك اللذة. وهذا 
السبيل مسدود ممتنع» إذ يستحيل أن تحصل تلك الحقيقة لغير الله تعالى. وهذا هو 
سبيل المعرفة الحققة لا غير» وهو مسدود قطعا إلا على الله تعالى. 

فإذأً» يستحيل أن يعرف الله تعالى بالحقيقة غير الله» بل أقول: يستحيل أن 
يعرف البيٌ غير الني. وأمّا من لا نبوة له» فلا يعرف من النبرّة إلا اسمهاء وأنها 
خا ی ی ا ولک ل مرا اوا نف 
الخاصيّة إلا الي حاصة. فأما من ليس بني فلا يعرفها البتة ولا يفهمها إلا بالتشبيه 
بصفات نفسه. 

بل أزيد وأقول: لا يعرف أحد حقيقة اموت وحقيقة الحنة والنار إلا بعد 
الموت ودخحول الحنة أو الثارء أن احتة عبارة عن أسباب دة ولو فرضشا شخحضا 
م يدرك قط لذة» م بمكننا أصلاً أن نفهمه الحنة تفهيماً بُرغبه في طلبها. والنار عبارة 
عن أسباب مولة. ولو فرضنا شخحصاً م يقاس قط أل م مكنا قط أن نفهمه النار. 
فإذا قاساها فهّمناه إياها بالتشبيه بأشد ما قاساه» وهو ألم التار. 


۳Y 


المقصد الأسنى 


وكذلك إذا أدرك شيعا من اللذات» فغايتنا أن نفهّمه ابحنة باتشییه بأعظم ما ناله 
من اللذات» وهي المطعم والمنكح والمنظر وما أشبه ذلك. فإن كان في الحنة لدَة خالفة 
هذه اللات فلا سبيل إلى تفهيمه أصلاً إلا بالتشييه بهذه اللذات» كما ذكرناه في قشيه 
لذة الوقاع بحلاوة السكر. ولذات الحنة ایسد تن کل دة أد ركتاها في الدنياء من لذة 
الوقاع عن لد السكر. بل العبارة الصحيحة عنها أتها فيها «ما لا عين رأت ولا أذن 
سمعت ولا حطر على قلب بش فإن مثلناها بالأطعمة قلنا مع ذلك: لا كهذه 
الأطعمةء وإن مناه بالوقاع قلنا: لا كالوقاع المعهود في الدنيا. فكيف يتعجّب 
التعجّبون من قولنا: م يحصل أهل الأرض والسماء معرفة من الله تعالى إلا علسى 
الصفات والأسماء» ونحن نقول: م يحصلوا من الحتة إل على الصفات والأسماء؟ وكذلك 
فی کل ما مع الإنسان امه وصفته» وما ذاقه وما آد رکه ولا انتهی إليه ولا اتصف به. 

فإن قلت: فماذا نهاية معرفة العارفين با لله تعالى؟ فنقول: ناب مغرف العارفين 
عجزهم عن المعرفة. ومعرفتهم بالحقيقة أنهم لا يعرفونه وأنه لا يبمكنهم السَة معرفقه 
وأنه يستحيل أن يعرف الله العرفة الحقيقية الحيطة بكنه صفات الربويّة إلا الله عر 
وجل فإذا انكشف هم ذلك انكشافً برهاتبًء كما ذكرناه فقد عرفوه» أي بلغوا 
التهى الذي بمکن اي س ا خا من معرفته. 

وهو الذي أشار إليه الصدَيق الأكبر أبو بكر» رضي الله عنه» -حبث قال: 
رالعحز عن درك الإدراك إدراك»". بل هو الذي عناه سيد البشر» صلوات ١‏ لله 
وسلامه عليه» حيث قال: رلا أحصي ثناء عليك أنت كما أثنيت على نفسك»“. 


(۱) حدیث رواه البخاري (۲۳۰/۹) وعسلم رقم .)۲۸۲٤(‏ 

(۲) العحز عن درك الإدراك إدراك والبحث عن سر ذات السر إشراك 

(۳) قطعة من حديث علي بن أبي طالب رضي الله عنه أن رسول الله # كان يقول في حر وتره: (راللهم إني أعوذ 
برضاك من ساحطك وععافاتك من عقوبنك وأعوذ بك منك لا أحصي ثناء عليك انت كما أثنيت على نفسك» 
رواه مسلم رقم )۸٩(‏ رابو داود )٤۲۷(‏ والنزمذي )٣۹٣۱(‏ والنسائي )۲٤۸/۳(‏ وان ماحه (۱۷۹) وأ خمد ي 
(المسند) ٩٩/۱(‏ ر۱۱۸ و١١٠(‏ رإسناده صحيح. 


۳۸ 


نه 


لحجة الإسلام الغزالي 

وم یرد به أنه عرف منه ما لا يطاوعه لسانه في العبارة عنه» بل معناه: إني لا أحيط 
محامدك وصفات إهيتك وإنما أنت الحيط بها وحدك. فإذاء لا بحظى غخلوق في 
ملاحظة حقيقة ذاته إلا بالحيرة والدهشة. وأمّا اتساع المعرفةء فإنها تكون في معرفة 
أسماثه و صفاته. 

فإن قلت: فبماذا تتفاوت درحات الملائكة والأنبياء والأولياء في معرفته» إن 
كان لا يتصور معرفته؟ فأقول: قد عرفت أن للمعرفة سبيلين 

أحدهما السببيل الحقيقيْ» وذلك مسدود إلا في حى الله تعالى. فلا يهتز 
أحد من الخلق لنيله وإدراكه إلا ردّته سبحات الحلال إلى الحيرة» ولا يشرئب 
أحد للاحظته إلا غضّت الدهشة طرفه. 

وأمًا السبيل الثاني: وهو معرفة الصفات والأسماء فذلك مفتوح للخلق» 
وفيه تنفاوت مراتبهم. فليس من يعلم أنه عر وحلً» عام قادر» على الجملة» كمن 
شاهد عجائب آياته في ملكوت السماوات والأرض ولق الأرواح والأحساد 
واطّلع على بدائع المملكة وغرائب الصنعة» مَِْناً في التفصيل» ومستقصيا دقائق 
الاكمة وسترا لات اعد ومتصفا بجميع الصفات الملكية المقرّبة من الى 
عر وحل» نائلاً لتلك الصفات نيل اتصاف بها؛ بل بينهما من البَوْن“ العظيم ما لا 
یکاد يحصی. وني تفاصیل ذلك رمقادیره يتفاوت الأنبياء والأولياء. 

ولن يصل إلى فهمك هذا إلا عشال» ور الل الأعلّى) [سورة النحل/ 

1[ ولكنك تعلم ان العالم اتقي الكاملء مثلاء مثل الشافعيء رضي | لله عنه. 
ا ويعرفه المزني» رهه الله تلمیذه. فالبوًاب يعرفه أنه عام بالشرع 
ومصتف فيه ومرشد خلتق الله عر وحلء إليه» على الحملة. والمزني يعرفه لا كمعرفة 
لبرّاب» بل معرفة عحيطة بتفاصيل صفاته ومعلوماته. بل العام الذي بحسن عشرة 


(۱) يشرلب: بمد عنقه لينظر أو ارتفع. 
(۲) البؤن: المسافة بين الشيئين. 


۳۹ 


المقصد الأسنى 


أنواع من العلوم لا يعرفه بالحقيقة تلميدّه الذي م يحمل إلا نوعا واحداء فضلا عن 
حادمه الذي )م يحصّل شيا من علومه. بل الذي حصّل علماً واحدا فإتما عرف على 
التحقيق عُشره» إن ساواه في ذلك العلم حتى ل يقصّر عنه. فإن قصّر عنه» فليس 
يعرف بالقيقة ما قمر اعنه إلا بالأاسم وإيهام احملة. وهو أنه يعرف أنه يعانم شيا 
سوى ما علمه. فكذلك فافهم تفاوت الخلق في معرفة الله تعالى بقدر ما انكشف فم 
من معلومات الله» عر وحل» وعجائب مقدوراته وبدائع آياته قي الدنيا والآحرة» 
والملك والملكوت؛ تزداد معرفتهم با لله عر وجل» وتقرب معرفتهم من معرفة الحقيقة 
من معرفة الله تعالى. 

فإن قلت: فإذا م يعرفوا حقيفة الذات واستحال معرفتهاء فهل عرفوا الأسماء 
والصفات معرفة تَامّة حقيقية؟ قلنا: هيهات! ذلك أيضا لا يعرفه بالكمال والحقيقة 
إلا الى عر وحل. لأنا إذا علمنا أن ذاتاً عالمة» فقد علمنا شيا مبهما لا ندري 
حقيقته» لكن ندري أن له صفة العلم. فإن كانت صفة العلم معلومة لنا حقَيقة» 
كان علمنا بأنه عام علماً تاما بعقيقة هذه الصفةء وإلاً فلا. ولا يعرف أحد حقيقة 
علم اء عر وجل إلا من له مثل علمه. وليس ذلك إلا له» فلا يعرفه أحد سواه. 
وإنما يعرفه غيره بالتشبيه بعلم نفسه» كما أوردنا من مشال التشبيه بالسكر. وعلم 
الى عر وحلَ» لا يشبه علم الق البتة» فلا يكون معرفة الخلق به معرفة تامَّة 
حقيقيّة» بل إيهاميّة تشبيهية. 1 

ولا تتعجَبنٌ من هذاء فإني أقول: لا يعرف الساحر إلا الساحر نفسه أو 
ساحرٌ مثله أو فوقه. فأنّا من لا يعرف السحر وحقيقته وماهيته» لا يعرف من 
الساحر إلا اسمه؛ ويعرف أن له علماً وحاصيّة» لا يدري ما ذلك العلم إذ لا يدري 
معلومه ولا يدري ما تلك الخاصيَة» نعَمْ» يدري أن تلك الخاصية وإن كانت مبهمة 
فهي من جنس العلوم» ومرتها تغيير القلوب وتبديل أوصاف الأعيان والتفريق بين 
الأزواج» وهذا.معزل عن معرفة حقيقة السحر. ومن م يعرف حقيقة السحر لا 


5 


لحجة الإسلام الغرالي 


يعرف حقيقة الساحرء لأ الساحر من له حاصية السحر. وحاصل اسم الساحر أنه 
اسم مشتق من تلك الصفةء إن كانت جهولة فهو ججهولء وإن كانت معلومة فهو 
معلوم. والمعلوم من السحر لغير الساحر وصف عام بعيد عن الاهيّة» وهو أنه من 
جنس العلوم» قن اسم العلم ينطلق عليه 
فكذلك الحاصل عندنا من قدرة الله عر وحل أنه وصف, لمرته وأثره 
وحود الأشياء. وينطلق عليه اسم القدرة لأنه يناسب قدرتنا مناسبة لذَّة الوقاع لدَّة 
السكر. وهذا كله .معزل عن حقيقة تلاك القدرة. نعم كلما ازداد العبد إحاطة 
بتفاصيل المقدورات وعجائب الصنع ني ملكوت السماوات كان حظّه من معرفة 
صفة القدرة أوفر لأ الثمرة تدلّ على المثمر. كما أنه كلما ازداد التلميذ إحاطة 
بتفاصیل علوم الأستاذ وتصانیفه کانت معرفته له اکمل» واستعظامه له أتم. 
فإلى هذا يرجع تفاوت معرفة العارفين. ويتطرق إليه تفاوت لا يتناهى. لان 
ما لا يقدر الآدمي على معرفته من معلومات الله تعالى لا نهاية له. ومايقدر عليه 
أيضاً لا نهاية له» وإن كان ما يدحل منه في الوجود متناهياً. ولكن مقدور الآدمي 
من العلوم لا نهاية له. نعم الخارج إلى الوحود متفاوت في الكثرة والقلّة» وبه يظهر 
التفاوت» وهو كالتفاوت بين الناس في القدرة الحاصلة هم بالغتى بالمال. فمن واحد 


يعلك الدانق والدرهم» ومن آخر بملك آلافاً. فكذلك العلوم؛ بل التفاوت في العلوم 


أعظم» لأنٌ المعلومات لا نهاية لهاء وأعيان الأموال أحسام والأحسام متناهية لا 
يتصوّر أن تنتفي النهاية عنها 

E‏ الخلق في بحار معرفة الله عر وحل وان 
ذلك لا نهاية له. وعرفت أن من قال: لا يعرف الله غير الله» فقد صدق» وان من 
قال: لا أعرف إلا الله فقد صدق أيضاً. فإنه ليس في الوحود إلا الله عر وحل» 
وأفعاله. فإذا نظر إلى أفعاله من حيث هي أفعاله» و کان مقصور النظر علیه» و لم یره 
من حيث هو مء وأرض وشجرء بل من حیٹ آنه صنعه» فلم يجاوز معرفته حضرة 
الربوبية» فيمكنه أن يقول: ما أعرف إلا الله وما أرى إلا الله عر وحل. 


الْققصد الأسنى 


ولو تصوّر شخص لا یری إلا الشمس ونورها المنتشر في الآفاق» يصح منه أن 
يقرل: ما أرى إلا الشمس» فإك النور الفايض منها هو من جماتهاء ليس خحارجاً منها. 
ر کک نور من أنوار القدرة الأزليةء وأثر من آثارها. وكما أن الشمس 

ينبو ع النور الفايض على كل مستنيرء فكذلك المعنى الذي قصرت العبارة عنه» فعبّر 
تنه افدر الأزلية» للضرورة» وهو ينبوع الوحود الفايض على كل موجود. فليس يي 
الوحود إلا الله» عر وحل. فيجوز أن يمول العارف: لا أعرف إلا الله. 

ومن العجائب أن يقول: لا أعرف إلا اء ويكون صادقاء ويقول: لا 
آرت ا ویک اا صادقاً» ولكن ذلك بونجه» وهذا بوجه. ولو کذبت 
المتناقضات إذا احتلفت وجوه الاعتبارات» لما صدق قوله تعالى: فإومَا ميت إ إذ 
رَمَيْت وَلكِنٌ الله رَمَّى) [سورة الأنفال/ الآية٠ .]١١‏ ق 0 رى 
اعتبارين: هو منسوب إلى العبد بأحدهماء ومنسيوب إلى الرب تعالى بالشاني» فلا 
تناقض فیه. 

ولنقبض ها هنا عنان البيان» فقد حصنا نة بجر لا ساحل له. وأمشال هذه 
الأسرار لا يبغي أن تبتذل بإيداع الكتب. وإذ جاء هذا عرضاً غير مقصود» فلدكف 
عنه ولنرحع إلى شرح معاني أسماء الله الحسنى على التفصيل. 


حجة الإسلام الغزالي 


الفن الثاني 
ف المقاصد والغايات 
وفيه فصول ثلالة 
٠‏ الفصل الأول: في شرح معاني أسماء الله التسعة والتسعين 
٠‏ الفصل الثاني: في المقاصد والغايات 


٠‏ الفصل الثالث: في بيان كيفية رجوع ذلك كله إلى ذات واحدة على مذهب 
العتزلة والفلاسفة 


الفصل الأول 
في شرح معاني أماء | لله التسعة والتسعين 

وهي الي اشتملت عليها رواية أبي هريرة» رضي الله عنه» إذ قال: قال 
رسول الله #ل: ران ل عر وحلّ» تسعة وتسعين اسما مة إلا واحداء إنه وتر يحب 
الوتر» من أحصاها دحل اجن . 

هو الله الذي لا إله إلا هي الرحمن» الرحيم املك القدوس» السلام» 
المومن» المهيمن» العزيز» بار المتكب» الخالق» البارئ» الصوّرء الغقارء القهارء 
الوهاب» الرراق» الفتاح» العليم» القابض» الباسط» الخافض» الرافع» المعرّء المذلء 
السميع» البصورء الحكم» العدل» اللطيف» الخبي الحليم» العظيم» الغفورء الشكور» 
العلي» الکہیںء الحفيظ› امقيت» الحسيب» الحليلء الكريم» الرقيب» اجيب الواسع» 
المحكيم» الودود» امجيد الباعث» الشهيدء الحق» الوكيل» القوي» المتين» الولي» 
الحميدء الحصي»› المبدئ» المعيدء الحيي»› اميت ايء القَيّوم» الواجد الماجدى 
الو احد» الصمك القادن المقتدرء المق دم الموحس الأوّلء الآحر» الظاهرء الباطن؛ 
الرالمء المتعالي» الل الراب النتقم العفو > الرؤوف» مالك الملك ذو الجلال 
والإکرام» القسط الحامع» الغيّء المغيء المانع» الضانَ النافع» الئورء الحادي» البديع» 
الباقي» الوارث» الرشيد» الصبور. 

فما قوله 9 لله» فهو اسم للموحود الح الحامع لصفات الإليةء المنعوت 
بنعوت الربوبية» التفرّد بالوحود الحقبقي. فان كل موحود سواه غير مستحق 
الوجحود بذاته» وإنما استفاد الوحود منه. فهو من حي ذاته هالك» ومن الجهة الي 


ر قال اليخحاري: أحصاها: حفظها. رراه البحاري: OATIA AY)‏ ومسلم رقم (YY)‏ ولم ترد مسرودة 
معدردة إلا في كتاب الومذي. 


حجة الإسلام الغزالي 


تلیه موجود. فكل موحود هالك إلا وحهه. والأشبه أنه جار في الدلالة على هذا 
المعنى جحرى أسماء الأعلام» و كل ما ذكر في اا رر ی کي 

فائدة: 

الم أن هذا الاسم أعظم أسماء ا لله» عر وحلً» التسعة والتسعين لأنه دال 
على الذات الحامعة لصفات الإلمية كلها حتى لا يشد منها شيء» وسار الأسماء لا 
يدل آحادها إلا على آحاد المعاني» من علم أو قدرة أو فعل أو غرره؛ ولأنه أحص 
الأسماء إذ لا يطلقه أحد على غيره لا حقيقة ولا جازاء وسائر الأسماء قد يسمّى به 
غيره» كالقادر والعليم والرحيم وغيره. فلهذين الوحهين يشبه أن يكون هذا الاسم 
أعظم هذه الأسماء. 

دقيقة: 

معاني الأسماء يتصرّر أن يتصف العبد بشيء منها حى ينطلق عليه الاسم 
كالرحيم والعليم والحليم والصبور والشكور وغيره» وإن كان إطلاق الاسم عليه 
می آخر يباين إطلاقه على الله عر وحل. وأمّا معنى هذا الاسم فخاص 
حصوصا لا يتصرّر فيه مشاركة» لا بالجاز ولا بالحقيقة. ولأحل هذا الخصوص 
يوصف سائر الأسماء بأنها اسم الله» عر وحل» ويعرّف بالإضافة إليه» فيقال: 
الصبور والشكور والملك والحّار من أسماء الله عر وحل» ولا يقال: الله من أسماء 
الشكور والصبور. لأنّ ذلك» من حيث هو» أدل على كنه العاني الإيّة وحص 
بهاء فكان أشهر وأظهرء فاستُغيي عن التعريف بغيره وعَرّف غيره بالإضافة إليه. 

تنبیه: 

ينبغي أن يكون حف العبد من هذا الاسم الثألّه. وأعي به أن يكون مستغرق 
القلب واف با لله عر وحلٌ» لا یری غیره ولا یاتفت إلى سواه» ولا رحو ولا 
ياف إلا إّاه. وكيف لا يكون كذلك وقد فهم من هذا الاسم أنه الوحود الحقيقي 


اأققصد الأسنى 


چ و ت ج ج 


الح و كل ما سواه فان وهالك وباطل إلا به. فيرى أوّلا نفسه أل هالك وباطل» 
کما رآه رسول الله ی حیٹ قال: ررأصْدَق بیت قالته العرب قول لبيد: 
آلا کل شيءَ ما حلا الله باطل) وكلنيملاغالةزائشل 


الرجن الرحيم 

امان مشتقان من الرحمة. والرحهمة تستدعي مرحوما» ولا مرحوم إلا وهو 
محتاج. رالذي ينقضي بسببه حاجة اتاج من غير قصد وإرادة وعناية اتاج لا 
ا e a N a‏ 
قضائها سم رحيمأء إذ لو تت الإرادة فى بهاء وإن کا ادا یی 
2 باعتبار ما اعتوره من الرقةء ولکته ناقص. وإنما الرحمة التامّة إفاضة الخير 
على الحتاحين وإرادته هم عناية بهم. والرحمة العامة هي الي تتناول المستحق وغير 
المستحو. ورحمة الله عر وحلّ تامّة وعامّة. اما مامهاء فمن حيث أنه أراد قضاء 
حاحات المحتاجحين وقضاها. وأنّا عمومهاء فمن حيث شوها المستحق وغسير 
الملستحق» وعم الدنيا والآحرة» وتناول الضرورات والحاجات والمزايا الخارحة 
عنهما. فهر الرحيم الطلق حقا. 

دقيقة: 

الرحمة لا تخلو عن رقة مولمة تعتري الرحيم» فتحركه إلى قضاء حاحة 
امرحوم. والرب» سبحانه وتعالى» منرّه عنها. فلعلّك تظنٌَ أن ذلك نقصان في معنى 
الرحمة. فاعلم أن ذلك كمال وليس بنقصان في معنى الرحمة. 

انا أنه ليس بنقصان فمن حيث أن كمال الرحمة بكمال مرتهاء ومهما 
ُضيت حاجة الحتاج بكمالما م يكن للمرحوم حظٌ ني تألم الراحم وتفجَعه» وإنما 


(۱) رواه الباري رقم (( (A4, 4V ۲۸٤‏ ومسلم رقم(٣۲۲۰)‏ 
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لحجة الإسلام الغزالي 


تألم الراحم لضعف نفسه ونقصانها. ولا يزيد ضعفها ي غرض الحتاج شيئاًء بعد أن 
قضیت كمال حاجحته. 

وأمّا أنه كمال ف معنى الرحمة» فهو أن الرحيم عن رقة وتألم يكاد يقصد 
بفعله دفع ألم الرقة عن نفسه» فيكون قد نظر لنفسه وسعى في غرض نفسه» وذلك 
ينقص عن كمال معنى الرحمة. بل كمال الرحمة أن يكون نظره إلى المرحوم لأحل 
المرحوم لا لأحل الاستراحة من ألم الرقة. 

فاندة: 

الرحمن أحص من الرحيم» ولذلك لا يسمَى به غير اله» عر وحل. والرحيم 
لی ی ر و رک ی ی کا ا ی ی 
العم > ون کان هذا مشتقاً من الرحمة قطعا. ٤ aE a‏ 
فقال: قل اذعوا الله أو اذْعُرا ال ان سا درا فة کور 
الإسراء / الآية: .]١١ ١‏ فيزم من هذا الوحه» ومن حيث منعنا الترادف في الأسماء 
الحصاةء أن يرق بين معنى الاسمين. فبالحري أن يكون الفهوم من الرحمن نوعا من 
الرحمة هي آبعد من مقدورات العباد وهي ما يتعلق بالسعادة الأحروية. فالر من هو : 
العطوف على العبادء بالايجاد أرّلاء وبا0هداية إلى الإبيمان وأسباب السعادة ثانيأء 
وبالإسعاد في الآحرة ثالثاء والإنعام بالنظر إلى وجهه الكريم رابعا. 

تنبیه: 

حف العبد من اسم الرحمن أن يرحم عباد الله الغافلين» فيصرفهم عن طريق 
الغفلة إلى الله» عر وحلّ بالوعظ والنصح» بطري اللطف دون العنف» وأن ينظر 
إلى العصاة بعين الرحمة لا بعين الإزراء وأن يكون كل معصية بحري في العا م 
كمعصية له في نفسه» فلا يألو حهداً ني إزالتها بقدر وُسيه» رحمة لذلك العاصي أن 
يتعرّض لسخط الله ويستحق البعد من حواره. 
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المقصد الأسنى 


وحفلّه من اسم الرحيم أن لا يدع فاقة محاج إلا يسدها بقدر طاقنه» ولا 
بنرك فقي ي حواره وبلده إلا ويقوم بتعهده ودفع فقره إنّاماله» أو جاه أو 
السعي في حقه بالشفاعة إلى غيره. فإن عجز عن جميع ذلك فيعينه بالدعاء وإظهار 
الزن بسبب حاجته» رة عليه وعطفاء حتی کاته مساهم له ف ضره وحاحته. 

سؤال وجوابه: 

لعلك تقول: ای کرت تعالی ا وكونه أرحم الراحمين؛ راجح 
لا یری مبتلی ومضرورا ومعدبا ومريضأ» وهو يقدر على إماطة ما بهم؛ إلا ويبادر 
إلى إماطته؛ والرب سبحانه وتعالى» قادر على كفاية كل بكّة» ودفع كل فقر 
وغمّة» وإماطة كل مرض»؛ وإزالة كل ضرر والدنيا طافحة بالأمراض واحن 
والبلاياء وهو قادر على إزالة جميعهاء وتاركٌ عبادة ممتحنين بالرزايا واحن. 

فجوابك: إن الطفل الصغير قد ترق له أنه فتمنعه عن الحجامة» والأب العاقل 
يحمله عليها قهرا. أ. والحاهل يظنَ أن الرحيم هي الام دون الأب» والعاقل يعلم أن إيلام 
الأب ناه بالحجامة من كمال ر هته وعطفه وغام شفقته» وان a‏ 
صديق» فإن الأ م القليلء إذا كان سببا للذّة الكثيرة یکن شرا بل کان حرا 


الرحيم 

يريد اللخير للمرحوم لا عالة. وليس في الوحود شر إلا وي ضمنه خحير» لو 
رفع ذلك الشر لبطل الجر الذي في ضمنه» وحصل ببطلانه شر أعظم من الشر الذي 
يتضمنه. نه. فاليد التاكلة قطمُها شر في الظاهر» وفي ضمنه الخير الجزيل» وهو سلامة 
البدن. ولو ترك قطع اليد لحصل هلاك البدن» ولكان الشرَّ أعظم. وقطع اليد لأجل 
سلامة البدن شر في ضمنه حير. ولكنٌ مراد الأول السابق إلى نظر القاطع السلامة 
الي هي خير غض. ثم تا كان السبيل إليه قطع اليد» قصد قطع اليد لأجلهء فكانت 
السلامة مطلوبة لذاتها أولاًء والقطع مطلوباً لغيره ثانياء لا لذاتهء فهما داحلان تحت 


ی ف م ا م م و مم ا ت ھر یہ مہ ی ن سمو م س س ہد ہیاس وہ س سس م فته 


حجة الإسلام الغزالي 


الإرادةء ولك أحدهما مراد لذاته والآحر مراد لغيره. والمراد لذاته قبل المراد لغيره. 
ولأحله قال الله عر وحل: «سبقت رمي غضي»'. فغضبه إرادته للش والشر 
بإرادته. ورحمته إرادته للخيرء والخير بإرادته. ولكن أراد الخير للخير نفسهء وأراد 
الشرّ لا لذاته ولكن لما في ضمنه من الخير» فالخير مَقَضي بالذات والشر مقضي 
بالعرض» و كل بقدر. وليس ني ذلك ما ينان الرحهمة أصلا. 

فالآن» إن حطر لك نوع من الشرّ لا قری تحته خحيرا» أو حطر لك أنه کان 
تحصيل ذلك الخير مكنا لا في ضمن الشرَ فاتهم عقلك القاصر في أحد الخاطرين. 

أمّا في قولك: إن هذا الشر لا حير تحته» فإك هذا تما تقصرٌ العقول عن 
معرفته. ولعلّك فيه مثل الصِيٌ الذي يرى الحجامة شرا حضاء أو مثل الي الذي يرى 
القتل» قصاصاًء شرا حضاًء لأته ينظر إلى حصوص شخص المقتول» لأنه في حقه شر 
محض ويذهل عن الخير العام الحاصل للناس كافة. ولا يدري أن التوصّل بالشرّ 
الخاص إلى الخير العا حير حض لا ينبغي للخير أن يهمله. 

أو اتهم عقلك في الخاطر الثاني وهر قولك: إن تحصيل ذلك لا في ضمن 
لك العم مك اة عدا ابا دق عاض فلن كل غنال عك اترك , 
ااه و ان اند و اف ال بل ا رف دال فک امن 
دقيق يقصر عنه الأكثرون. 

فاتهم عقلك تي هذين الطرفينء ولا شك أصلاً في آنه أرحم الراحهين» وفي 
أنه سبقت ر مته غْضبَه» ولا تسارينٌ في أن مريد الشرَ للشرّ لا للخير غير مستحق 
لاسم الرحمة. وتحت هذا الغطاء سر من الشرع عن إفشائ» فاقنع بالإبجاء ولا تطمع 
في الإفشاء. ولقسد ّت بالرمز والإبماء إن كنت من أهله قأامّل. 
(۱) قطعة من حدیث رواه البخاري (۳۲۵/۱۳) ومسلم )۲۷١۱(‏ والزمذي )۳١۳۷(‏ وهو بلفظ: ررلا حلق الله 


اخلق» كتب في كتاب فهو عنده فوق العرش» إن رحميْ سبقت غضي)) وف رراية تغلب غضيي» وف روابة (ررغلبت 
غضي)). 


المقصد الأسنى 
ولكن لا حياة لمن تنادي 

هذا سکم لاکرین رتا ت ها الأ التصرد شرح فلا اك إل 
مضا ا بسر الله عر وحلً» في القدر »مستغنيا عن هذه التحوعات والتنبيهات. 

للك 

هو الذي يستغي ني ذاته وصفاته عن کل موحود» وتاج إلیه کل موحود. 
بل لا يستغني عنه شيء في شيء لا ني ذاته ولا في صفاته ولا لي وجوده ولا ي 
بقائه» بل کل شيءَ فوجوده منه أو تما هو منه. فکل شيء سواه هو له ملوك في ذاته 
وصفاته» وهو مستغن عن کل شيء. فهذا هو املك مطلقاً. 

تنبیه: 

العبد لا بتصرّر أن یکون ملكا مطلقاء فاته لا بستغي عن کل شيء. فانه 
آبدا فقیر إلى الله تعالى وإن استغنى عمّن سواه. ولا يتصرّر أن يحتاج إليه كل شيء 
بل يستغن عنه أكثر الموحودات. ولكن لَمّا تصوّر أن يستغيٰ عن بعض الأشياء ولا 
يستغي عنه بعض الأشیاء » کان له شوب فن الاه 

فالَلِكٌ من العباد هو الذي لا بملكه إلا الله تعالى »بل يستغي عن كل شيء 
سوى اللّه» عر وحل. وهو مع ذلك بعلك ملکته بحیث يطیعه فیها جنوده ورعایاه. 
ونما ملکته الخاصّة به قلبه وقالبه. وجنده شهوته وغضبه وهواه» ورعیته لسانه وعیناه 
ويداه وسائر أعضائه. فإذا ملكها و لم تملكه» وأطاعته ولم يطعها؛ فقد نال درجة املك 
في عاله. فإن انض إليه استغناؤه عن كل الناس. واحتاح الناس كلهم إليه في حياتهم 
العاحلة والآحلة» فهو الملك في عام الأرض. 


)١(‏ هذا البيت لأبي العلاء المعري. انظر ديرانه. 
(۲) الشوب: اللئلط. 


أرجة الإإسلام الغزالي 


وتلك رتبة الأنبياءء صلوات الله عليهم أجمعين. فإنهم استغنوا في الهداية إلى 
الحياة الآحرة عن كل أحد إلا عن ال عر وجحل» واحتاج إليهم كل أحد. ويليهم في 
هذا الملك العلماءُ الذين هم ورثة الأنبياء. وإنما ملكهم بقدر قدرتهم على إرشاد العباد 
واستغنائهم عن الاسترشاد. 

وبهذه الصفات يقرب العبد من الملائكة في الصفات» ويتقرّب إلى الله تعالى 
بها. وهذا الملك عطية للعبد من الملك الحقٌ الذي لا مثنوية قي ملكه. 

ولقد صدق بعض العارفين نّا قال له بعض الأمراء: «سليي حاحتك»» حيث 
قال: ررأو تقول لي هذا ولي عبدان هما سيّداك؟» فقال: رومن هما؟» قال: رالحرص 
واهوی» فقد غلبتهما وعَلباك» وملکتهما وملكاك». وقال بعضهم لبعض الشيوخ: 
«أوصي» فقال له: رركن ملكا في الدنيا تكن ملكا في الآحرة». قال: «وكيف أفعل 
ذلك؟» فقال: «ازهد في الدنيا تكن لک في الآحرة. معناه: اقطع حاجحتك 
وشهوتك عن الدنياء فان الملك في الحرية والاستغناء. 


الوس 

هو المنرّه عن کل وصف يد رکه حس» أو يتصوّره خيال» أو يسبق إليه 
وهم أو يختلج به ضميرء أو يقضي به تفكير. ولست أقول: منزّه عن العيوب 
والنقائص» فإنٌ ذكر ذلك يكاد يقرب من ترك الأدب. فليس من الأدب أن يقول 
القائل: ملك البلد ليس بحائئٍ ولا حجّام» فان نفي الوحود يكاد يوهم إمكان 
الوحودء وني ذلك الإيهام نقص. 

بل أقول: القدوس هو المنرّه عن كل وصف من أوصاف الكمال الذي يظنه 
أكثر الخلقق كمال ني حقه. لان الق أَوَلاً نظروا إلى أنفسهم وعرفوا صفاتهي _ 
واد رکوا انقسامها إلى ما هو کمال» ولکنه ف حقهم» مثل علمهم وقدرتهم ومعهم 
وبصرهم و كلامهم وإرادتهم واختيارهم» ووضعوا هذه الألفاظ بإزاء هذه المعاني» 


o 


المقصد الأسنى 


وقالوا: إن هذه هي أ ماء الكمال؛ وإل ما هو نقص في حقهم» مشل جهلهم 


وعجزهم وعماهم وصممهم وخحرسهم» فوضعوا بإزاء هذه المعاني هذه الألفاظ. 

ثم کان غایتهم فی الثناء على ۱ له تعالى ووصفه أن وصفره عا هر أوصاف 
مامي م غلم وقدرة وع بعر ولام وان توا عتا هر وساف نق 
والله» سبحانه وتعالى» منرّه عن أوصاف كماهم كما أنه منرّه عن أوصاف نقصهمې 
بل كل صفة تتصور للخلق» فهو منره ومس عنها وعمّا يشبهها ويائلها. ولولا 
ورود الرحصة والإذن بإطلاقها لم جز إطلاق أكثرها. وقد فهمت معنى هذا لي 
الفصل الرابع من فصول المقدّمات» فلا حاجة إلى الإعادة. 

تنبیه: 

اة في أن ينزه إرادته وعلمه. أمّا علمه» فينرّهه عن المتخيّلات 
وامحسوسات والموهومات و كل ما يشا ركه فيه البهائم من الإدراكات. بل يكون 
تردّد نظره وتطواف علمه حول الأمور الأزلية الإية المنرّهة عن أن تقرب درك 
باحس أو تبعد فتغيسب عن الحس. بل يصير متجردا في نفسه عن الحسوسات 
والمحخيّلات كلهاء ويقتني من العلوم ما لو سلب آلة حسّه وتخيله بقي ريّانا بالعلوم 
الشريفةء الكليّةء الإليّةء المتعلقة با لمعلومات الأزليّة الأبدية» دون الشخحصيّات المتغيّرة 
المستحيلة. 

وأمّا إرادته» فينرّهها عن أن تدور حول الحظوظ البشريّة الي ترحع إلى لذة 
الشهوة والغضب» ومتعة المطعم والمشرب والمنكح والملبس والملمس والمنظر» وما لا 
يصل إليه من اللَذَات إلا بواسطة الح والقلب» بل لا يريد إلا الله عر وحسل» ولا 
بیقی له حظٌ إلا فیه» ولا یکون له شوق إلا إلى لقائه ولا فرح إلا بالقرب منه. ولو 
عرضت عليه الحنة وما فيها من النعيم م تلتفت همه إليها ولم يقنع من الدار إلا 
برب الدار. 


of 


لحجة الإسلام الغزالي 


وعلى الحملة الإدراكات الحسية والخيالية تشارك البهائم فيهاء فينبغي أن 
يزفى عنها إلى ما هو من حواص الإنسانية. والحظوظ البشرية الشهوانية يزاحم 
البهائم أيضا فيهاء فينبغي أن يتنه عنها. فجلالة المريد على قدر جلالة مراده. ومن 
هِمنه ما یدل اي بطنه» فقیمته ما خرج منه. ومن لم یکن له همّة سوی الل عر 


ودره على قدو همه ومن رقّى علمه عن درحة المتغيّلات والمحسوسات» 


وقدّس إرادته عن مقتضى الشهوات» فقد نزل بحبوحة حظيرة القدس. 
السام 

هو الذي تسلم ذاته عن العيب رسفا عن القن و أفنالة شن الشرّ حتى 
إذا كان كذلك ل يكن في الوحود سلامة إلا وكانت معزية إليه» صادرة منه. وقد 
فهمت أن أفعاله تعالى سالمة عن الشرّء أعي الشرّ المطلق المراد لذاته» لا خير حساصل 
في ضمنه أعظم منه. وليس في الوجود شر بهذه الصفة» كما سبق الإعاء إليه؛ إلا لله 
سبحانه. 

تچ 

كل عبد سلِمّ عن الغش والحقد والحسد وإرادة الشر قَلبِه» وسلمت عن 
الآثام والحظورات جوارحه» وسلم عن الانتكاس والانعكاس صفاته» فهو الذي يأتي 
الله تعالى بقلب سليم. وهو السلام» من العبادء القريب في وصفه من السلام المطلق 
الح الذي لا مثنوية في صفته. 

وأعي بالانتكاس في صفاته أن يكون عقله أسير شهوته وغضبه. إذ الحقى 
عكسه» وهو أن تكون الشهوة والغضب أسير العقل وطوعه. فإذا انعكس فقد 
انتكس. ولا سلامة حيث يصير الأمير مأموراً والملك عبدا. ولن يوصف بالسلام 
والإسلام إلا من سلم المسلمون من لسانه ويده. فكيف يوصف به من لم يسلم هر 
ا 


or 


المقصد الأسنى 


ر ا ا ا ا ج ج 
المؤمن 

هو الذي يعزى إليه الأمن والأمان بإفادته أسبابه وسده طرق المحاوف. ولا 

يتصوّر امن وأمان إلا في عل الخوف» ولا حوف إلا عند إمكان العدم والتقص 
وافلاك. وازن المطلق هو الذي لا يتصور أمنٌ وأمان إلا ويكون مستفاداً من 
جهته» وهو الل سبحانه وتعالی. 

ولیس يخقى أن الأعمی بخاف أن يناله هلاك من حیث لا یری» لع 
البصيرة تفيده أمنا منه. والأقطم يخاف آفة لا تندفع إلا باليدء فاليد السليمة أمان 
منها. وهكذا جميع الحواس والأطراف والمؤمن خالقها ومصورها ومقويها. 

ولو قَدّرنا إنسانا وحده مطلوبا من جهة أعدائه وهو ملقى في مَضيعة لا 
تتحرّك عليه أعضاؤه لضعفه» وإِن تحر کت فلا سلاح معهء وإِن کان ما لاج م 
يقاوم أعداءه وحده» ون کان له حنود م یأمن أن ن تنکسر جندوده ولا بد حصنا 
ارتي إلا فجاء من عاج ضعفه فقره» وأمدّه نود وأسلحةء ونی حوله حصنا 
کیا کد فاو اسا اانا فالبحري أن يسمى مومنا قي حقه. 

والعبد ضعيف ني أصل فطرته» وهو عُرضة الأمراض والجوع والعطش من 
باطنه» وعرضة الآفات الحرقة والمغرقة واللحارحة والكاسرة من ظاهره. و لم يؤمنه من 
هذه المحاوف إلا الذي أعد الأدوية نافعة ورافعة لأمراضهء والأطعمة مزيلة لجوعة 
والأشربة مميطة لعطشه» والأعضاء دافعة عن بدنه» والحواس جواسيس منذرة عا 
یقرب من مهلکاته. ثم حوفّه الأعظم من هلاك الآحرة» ولا بجصنه عنه إلا كلمة 
الفرحيل: وا لله سبحانه وتعالء هادیه إلبها ومرغبه فيهاء حيث قال: رلا إله إلا الله 
حصي فمن دحل حصي امن عذابي». فلا أمن في العام إلا وهو مستفاد بأسباب 
SC‏ إلى استعماها. فهو الذي أعطى كل شيء حلقه ثم هدی. 

فهو المؤمن المطلق حقًاً. 


)١(‏ قال العراقي لي تخريج (الإحياء): أحرجه الحاكم ني (التاريخ) وأبو نعيم ي (الحلية) من طريق آهل البيت من 
حديث علي بإسناد ضعیف حدا وقول بي منصور الديلمي: إنه حدیث ثابت: سردود عليه. 


a: 


لحجة الإسلام الغزالي 


تنبیه: 


[ خظ العبد من هذا الاسم والوصف أن یامن الخلق كلهم جاه بل رحو 
كل خائف الاعتضاد به قي دفع اللاك عن نفسه» لي دينه ودنياه. كما قال رسول 
الله : وا لله لا يومن» وا لله لا يومن» وا لله لا يؤمن!» قیل: من یا اسول ا له؟ 
قال: الذي لا يمن حاره بوائقه». والبوائق: الغوائل والشرور. وأحق العباد باسم 
المومن من كان سببا لأمن الخلق من عذاب الله بالهداية إلى طريق الله عر وحل 
والإرشاد إلى سبيل النجاة. وهذه حرفة الأنبياء والعلماء. ولذلك قال رسول الله 
: اک تتهافتون في النار تهافت الفراش وأنا اح بخجز کې . 
خیال وتنبیه: 
للك فول ارف عل اة من اله ال فا كرت ال اه 
الذي حرف عباده» وهو الذي حلق أسباب الخوف» فكيف ينسب إليه الأمن؟ 
فجوابك: إن الخوف منه والأمن منه» وهو خالق سبب الأمن والخوف 
میا ار کؤنة عرفا لا منغ کرنه موشتا کما ان کونه مذلا )تع كوه معره بل 
هو المعر والمدذل. ز کرنه غاا م نع کونه رافعاًء بل هو الخافض والرافع. فكذلك 
هو المومن المحوّف» لكن المومن ورد التوقيف به حاصة دون المخوّف. 
الهَيْمِن 
معناه في حن الله عر وجل آنه القائم على خلقه بأعماهم وأرزاقهم 
وآجاهم. وإنما قیامه علیهم باطلاعه واستیلائه وحفظه. وکل مشرف على کنه 
الأمر مستول عليه حافظ له فهو مهيمن عليه. والإشراف يرحع إلى العلسي 
(۱) رواه البخاري رقم (۳۷۲/۱۰) ومسلم )۱١۳۰(‏ والزمذي (۴۱۳۱). 


(۲) رواه مسلم (۲۲۸) رامد فی (المسند) (۳۹۱/۳» ۳۹۲) والبخحاري )۱۰۰/۱٤(‏ و(۷/٤۲۷)‏ والتزمذي (۲۸۷۷) 
بلفظط: ررإنما مثلي ومشل الناس..)) 


املقصد الأسنى 


والاستيلاءِ إلى كمال القدرةء والحفظ إلى الفعل. فالجامع بين هذه المعاني اس ممه 
المهيمن. ولن بجتمع ذلك على الإطلاق والكمال إلا لله عر وحلّ. ولذلك قيل: إنه 
من أسماء الله تعالى» في الكتب القديعة. 

تنبيه: 

كل عبد راقب قلبه حتى أشرف على أغواره وأسراره» واستولى مع ذلك 
على تقويم أحواله وأوصافه» وقام بجحفظها على او عي مقتضى تقوعه» فهر 
مهيمن بالإضافة إلى قلبه. فإن اتسع إشرافه واستيلازه حتى فام بحفظ بعض عباد 
الله عر وحلً» على نهج السدادء بعد اطلاعه على بواطنهم وأسرارهم بطريق 
التفرّس والاستدلال بطواهرهم» كان نصيبه من هذا المعنى أوفر وحظه أكثر. 

العزيز 

هو النطير الذي يقل وجود مثله» وتشتد الحاجة إليه» ويصعب الوصول 
إليه. فما م يجتمع عليه هذه المعاني الثلاثة ل يطلق عليه اسم العزيز. فكم من شيء 
يقل وحوده» ولکنء إذا م یعظم خحطره وم یکثر نفعه» ) يسم عزیزاً. و کم من 
شيء يعظطم حطره ويكثر نفعه ولا يوحد نطيره» ولكن» إذا لم يصعب الوصول إليه» 
م يسم عزيزا. کالشمس» مغلا فإنه لا نظير ها؛ والأرض كذلك. والنفع عظيم في 
كل واحد منهماء والحاحة شديدة إليهما نولكن لا يوصفان بالعرّة لأنه لا يصعب 
الوصول إلى مشاهدتهما. فلا بد من احتماع المعاني الثلائة. 

ثم في كل واحد من المعاني الثلاثة كمال ونقصان. والكمال في قلة الوجود 
أن يرحع إلى واحد إذ لا أقل من الواحد. ويكون بحيث يستحيل وجحود مثله» 
وليس هذا إلا الله تعالى. فإنٌ الشمس» وإن كانت واحدة في الوجود فليست واحدة 
في الإمكان» فيمكن وجود مثلها ني الكمال والنفاسة. وشدّة الحاحة أن يحتاج إليه 
کل شيءَ في کل شيءَ حتی في وجوده وبقاثه وصفاته. ولیس ذلك علی الکمال إلا 


لحجة الإسلام الغزالي 


الإحاطة بكنهه. وليس ذلك على الكمال إلا لل عر وحل. فإنا قد بينا أنه لا يعرف 
الله إلا الله. فهو العزيز المطلق الحق» لا يوازيه فيه غيره. 

تنبیه: 

العزيز من العباد مَل يحتاج إليه عباد الله في اهم أمورهم وهي الحياة 
الأحروية والسعادة الأبديةء وذلك ممايقلء لا حالة» وحوده» ويصعب إدراكه. 
وهذه رتبة الأنبياء صلوات اله عليهم أجمعين. ويشار كهم ثي العرَ من ينفرد بالقرب 
من درجتهم ني عصره كالئلفاء وورئتهم من العلماء. وعرة كل واحد منهم بقدر 
علو رتبته عن سهولة النيل والمشا ر كة» وبقدر عنائه في إرشاد الخلق. 

الجبار 

هو الذي تنفذ مشيتته على سبيل الإحبار في كل واحد ولا تنفذ فيه مشيقة أحد» 
الذي لا يخرج أحد من قبضته» وتقصر الأيدي دون مى حضرته. ابتار الطلى هر ا ل 
سبحانه وتعالى» فإنه جير كل أحد ولا يجبره أحدى ولا مثنوية في حقه في الطرفين. 

تنبيه: 

الحبّار من العباد من ارتفع عن الأتباع ونال درحة الاستتباع» وتفرد بعلو 
رتبته» بحیث جر الخلق بهیئته وصورته على الاقتداء به» ومتابعته في مته وسیرته. 
فیفید انلق ولا يستفید» ويور ولا يتأتر» ويستتبع ولا يتبع. ولا يشاهده أحد إلا 
ويفنى عن ملاحظة نفسه» ريصير متشوقا إليهء غير ملتفت إلى ذاته» ولا يطمع أحد 
في استدراجحه واستتباعه. وإنما حظي بهذا الوصف سيد البشر ل حيث قال: ررلو 
O E‏ إلا اتباعي»' وقال: رونا سيد ولد آدې ولا 
فر : 


(۱) راحم مسند الامام أحمد (۳۳۸/۳). 


(۲) قطعة من حدیث رواه مسلم رقم (۲۲۷۸) وأبر داود رقم )٤۷۹۳(‏ والزمذي رقم .)۳۱۱٩(‏ 
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اکر 

هو الذي يرى الكل حقيرأ بالإضافة إلى ذاته» ولا يرى العظمة والكبرياء إلا 
لنفسه» فينظر إلى غيره نظر الملوك إلى العبيد. فإن كانت هذه الرؤية صادقة كان 
القكبر حقاً وكان صاحبها متكبّراً حقاً. ولا يتصرّر ذلك على الإطلاق إلا ىء“ 
وحل. وإن كان ذلك التكبّر والاستعظام باطلاًء ولم يكن ما يراه من التفرّد بالعظمة 
كما يراه »كان التكبّر باطلا ومذموماً. وكلٌ من رأى العظمة والكبرياء لنفسه على 
اخصوص» دون غیره» کانت رؤيته كاذبة ونظره باطلاًء إلا الله سبحانه وتعالى. 

تنبیه: 

المتكبَّر من العباد هو الزاهد العارف. ومعنى زهد العارف أن يتنرّه عمّا شغل 
سره عن الح ویتکټر على کل شيء سوی الحق» سبحانه وتعای» فیکون مسستحقرا 
للدنيا والآحرة جميعا مازعا عن أن يشغله كلاهما عن الحق تعالی. وزهد غير 
العارف معاملة ومعاوضة. فإنه يشتري ماع الدنيا ماع الآحرة فياك الشيء 
عاجحلاً طمعاً في أضعافه آجاا وإتما هو سَلمّ ومبايعة. ومن استعبدته شهوة الطعم 
والمنكح فهو حقير» وإن كان ذلك دائما. وإنما المتكبّر من يستحقر كل شهوة 
وحظ يتصوّر أن يساهمه البهائم فيها. وا لله أعلم. 

الخالق» البارئ» المصوّر 
قد يظن أن هذه الأسماء مترادفةء أن الكل يرحع إلى الخلق والاخراع. ولا 
يتبغي أن يجن ذلك ټل کل ما رج من الدع لل الزخوت فينعقر إلى ادير 

اول وإلى الإمجاد على وفق التقدير ثانياًء وإلى التصوير بعد الإيجاد ثالفاً. وال 
سبحانه وتعالی» حالق من حیٹ اه مقدر» وبارئ من حیث أنه خازع موحد 
ومصوّر من حيث أنه رتب صور المختزعات أحسن ترتيب. 
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وهذا كالبناء مثلا فإنه يحتاج إلى مدر يقدّر ما لا بد له منه من الخاشب 
واللبن ومساحة الأرض وعدد الأبنية وطوها وعرضها. وهذا يتولآه المهندس» فير مه 
ويصرّره. ثم يحتاج إلى بتاء يتولى الأعمال الي عندها يحدث أصول الأبنية. ثم يحتاج 
إلى مزین ينقش ظاهره ويزین صورته» فيتولاه غير البناء. هذه هي العادة في التقدير 
والبناء والتصوير. وليس كذلك في أفعال الله» عر وحلٌ» بل هو المقدر والموحد 
والمزيّن» فهو الخالقء البارئء» المصور. 

ومثاله الإنسانء وهو أحد مخلوقاته. وهو حتاج في وجوده أوَلاً إلى أن يق در 
ما منه وجوده فإنه جسم مخصوص. فلا بد من الجسم أولاً حتى يحص ص 
بالصفات» كما يحتاج البناء إلى الات خی فی ثم لا يصلح لبنية الإنسان إلا الماء 
والتراب غا إذ الراب وحده يابس محض» لا يشي ولا ينعطف في الح ركات. 
والماء وحده رطب محض» لا يتماسك ولا ينتصب» بل ينبسط. فلا بد أن بمتزج 
الرطب باليابس حتى يعتدل» ويعبر عنه بالطين» ثم لاب مسن حرارة طابخة حتى 
يستحكم مزج الماء بالزاب ولا ينفصل. فلا يتلق الإنسان من الطين امحض» بل من 
صلصال كالفخار. والفخار هو الطين المعجون بالماء الذي قد عملت فيه النار حتى 
أحكمت مزاحه. ثم يحتاح إلى تقدير الماء والطين عقدار مخصوص. فإنه إن صغرء 
مثا تحصل منه الأفعال الإنسانيّة» بل كان على قدر الذرٌ والنملء فتسفيه الرياح 
ويهلكه أدنى شيء. ولا يحتاج إلى مثل الحبل من الطينء فإنٌ ذلك يزيد على قدر 
الحاجة» بل الكافي من غير زيادة ونقصان» قدر معلوم يعلمه الله عر وحل. 

وكلّ ذلك يرحع إلى التقدير. فهو باعتبار تقدير هذه الأمور خالق» وباعتبار 
الإيجاد على وفق التقدير مصورء وباعتبار محرد الإيجاد والإحراج مسن العدم إلى 
الوجود بارئ. والإجاد اجرد شيء» والإيجاد على وفق التقدير شيء آحر. وهذا 
بحتاج إليه من يبعد رد الخلق إلى جرد التقديرء مع أن له ني اللغة وجهاًء إذ المرب 
تسمّي الحذاء حالقاء لنقديره بعض طاقات النعل على بعض. ولذلك قال الشاعر: 
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ولأنت تفري ما خلقت وبع سض القوم جخلق نم لا يففري 


فما اسم اللصوّر» فهو له من حيث رتب صور الأشياء أحسن ترتيب 
وصرّرها أحسن تصوير. وهذا من أوصاف الفعل» فلا يعلم حقيقته إلا من يعلم صورة 
العام على الحملة» ثم على التفصيل. فان العام کله ي حم شخحص واحد م رکب 
من أعضاء متعاونة على الغرض المطلوب منه. وإنما أعضاؤه وأحزاؤه السموات 
وکاک و رن وا کا و اا راا رک ود ر اا وا 
م ر رن ا فخصتص هة الفوق ما ينغي أن بعلو 
وبجهة السفل ما ينبغي أن يسفل. وكما أن البتاء يضع الحجارة أسفل الحيطان 
والخشب E‏ والقصد لإرادة الإحكام. ولو قلب ذلك 
فوضع الحجارة فوق الحيطان والحشب أسفلّها »لانهدم البناءء ولم تثبت صورته أصلا. 

فكذلك ينبغي أن يمهم السبب في علر الكواكب وتسفل الأرض والماء 
وساثئر أنواع الترتيب في الأجزاء العظام من أجزاء العا م. ولو ذهبنا نصِف أجزاء العا 
ونحصيهاء ثم نذكر الحكمة ني تر كيبهاء لطال الكلام. و كل من كان أوفر علماً بهذا 
التفصيل» كان أكثر إحاطة .معنى اسم المصور. وهذا الترتيب والتصوير موحود في كل 
حزء من أجزاء العام وإن صغر» حتى في النملة والذرة» بل قي كل عضو من أعضاء 
النملة. بل الكلام يطول في شرح صورة العين الي هي أصغر عضو في الحيوان. ومن م 
يعرف طبقات العين وعددها وهياتها وشكلها ومقاديرها وألوانها ووجه الحكمة فيهاء 
فلن يعرف صورتهاء ول يعرف مصوّرها إلا بالاسم امجحمل. وهكذا القول قي كل 
صورة لکل حیوان ونبات» بل لکل حزء من کل حیوان ونبات. 

آنبيه: 

حف العبد من هذا الاسم أن يحصل في نفسه صورة الوحرد كله على هيثته 
وترتيبه» حتى بحيط بهيئة العام وترتيبه .كله كانه ينظر إليهاء ثم ينزل من الكل إلى 
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التفاصيل» فيشرف على صورة الإنسان من حيث بدنه وأعضاؤه الحسمانيةء فيعلم 


أنواعها وعددما وت ركيبها والحكمة في خحلقها وترتيبهاء ثم يشرف على صفاتها المعنوية 
ومعانیها ارت الي بها إدراكاته وإرادته. رلت يعرف صورة الحيوانات وصورة 
النبات» ظاهراً وباطناء بقدر ما في وسعه» حتى يحصل نقش الحميع وصورته في قلبه. 
و كل ذلك يرحع إلى معرفة صورة الجسمانيات. وهي معرفة مختصرة بالإضافة إلى معرفة 
تريب الروحانيات» وفيه يدحل معرفة الملائكة» ومعرفة مراتبهم» وما وكل إلى كل 
واحد منهم من التصرّف في السموات والكواكب» ثم التصرّف في القلوب البشرية 
بالهداية والإرشادء ثم التصرّف في الحير انات بالإلمامات الادية ها إلى مَظنة الحاحات. 

فهذا حظ العبد من هذا الاسم وهو اكتساب الصورة العلمية الطابقة 
للصورة الوحودية. فان العلم صورة في النفس مطابقة للمعلوم» وعلم الله» عر 
وحلٌ» بالصورسبب لوجود الصور في الأعيان» والصورة الموجودة في الأعيان سبب 
لحصول الصور العلمية في قلب الإنسان. وبذلك يستفيد العبدٌ العلم ععنى اسم 
الصرّر من أسماء الله» سبحانه وتعال» ويصير أيضاًء باكتساب الصورة لي نفسه» 
كأنه مصرّر» وإن كان ذلك على سيبل الحاز. فإ تلك الصور العلميّة إتما تحدث 
فيه على التحقيق بخلق الله تعالى واحتراعه» لا بفعل العبد» ولك العبد يسعى في 
التعرَّض لفيضان رة الله تعالى عليه. ف ل اله لا عير ما بقؤم حى يروا ما 
بانفيهم4 [سورة الرعد / الآية: a ١‏ قال 45: ران اک ایام ده رکم 
نفحات من رحمته» آلا فتعرضوا ها 

وأا الخالق والبارئ» فلا مدحل للعبد أيضاً في هذين الا مسين إلا وع من 
امجاز بعيد. ووحهه» أن الخلق والإججاد يرحع إلى استعمال القدرة عوجحب العلم. وقد 
(۱) قال افيشمي اي (احمع) (۲۳۱/۱۰): رواه الطراني من حديث محمد بن مسلمة وفيه من لم أعرفهم. وورد حديث 
حر بسند حسن (رافعاوا انور ده ركم وتعرضوا لنفحات رمه الله فان لله نفحات من رحمته بصيب بها من يشاءِ من 
عباده وسلوا الله أن یسار عوراقکم وأن يؤمن روعاتکم). 
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حلق الله تعالى للعبد علماً وقدرة وله سبيل إلى تحصيل مقدوراته على وفق تقديره 
وعلمه. 

والأمور الموحودة تنقسم إلى ما لا يرتبط حرفا فة العباد ألا 
کالسماء والکواکب e‏ والحيوان والنبات وغير ذلك وإلى ما لا حصول ها 
إلا بقدرة العبادء وهي الي ترحع إلى أعمال العباد كالصناعات والسياسات 
والعبادات والمجاهدات. فإذا بلغ العبد في بجحاهدة نفسه» بطريق الرياضة في سياستها 
وسياسة الخلق» مبلغا ينفرد فيها باستنباط أمور م يُسبق إليهاء ويقدر مع ذلك على 
فعلھا والرغیب فیھاء کان كا مخترع لما م يكن له وجود من قبل. إذ يقال لواضع 
الشطرنج: إته الذي وضعه واخترعه» حيث وضع ما م يسبق إليه. إلا أن وضع ما لا 
حير فيه» لا يكون من صفات المدح. 

وكذلك في الرياضات والجاهدات والسياسات والصناعات الي هي منبع 
الخيرات» صورٌ وترتيبات يتعلمها الناس بعضهم من بعض» ويرتقي» لا حالة» إلى 
أل مستنبط وراضع؛ فيكون ذلك الواضع كالمخترع لنلك الصورة والخالق المقدر 
اء حتی يجوز إطلاق الاسم عليه جحازاً. 

ومن أسماء الله تعالى ما يكون نقلها إلى العبد جحازاء وهو الأكشء ومنها ما 
يكون في حن العبد حقيقة» وني حقّ الله تعالى جحازأ » كالصبور والشكور. ولا ينبغي 
أن تلاح المشاركة في الاسم وتَذهَلَ عن هذا التفاوت العظيم الذي ذكرناه. 

لار 

هو الذي أظهر الحميل وسا القبيح. والذنوب من جملة القبائح الي ستزهاء 
بإسبال الستر عليها في الدنياء والتجاوز عن عقوبتها في الآحرة. والغفر هو | 

وأوّل ستره على العبد: أن جعل مقابح بدنه الي تستقبحها الأعين مستورة 
في باطنه» مغطاة بجمال ظاهره. فكم بين باطن العبد وظاهره في النظافة والقذارة ولي 
القبح والحمال! فانظر ما الذي أظهره وما الذي ستره. 
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وستره الثاني: أن حعل مستقرَ حواطره المذمومة وإرادته القبيحة سر قلبه» 
حتی لا يملع أحد على سرّه. ولو انكشف للخل ما يخطر بباله ني بجاري وسواسيو 
وما ينطوي عليه ضميره من الغش والخيانة وسوء الظنّ بالناس» لَمقتوه» بل سعوا لي 
تلف روحه» وأهاکوه. فانظر کیف ساز عن غوره آسراره وعوراته. 

وساره الغالث: مغفرته ذنوبه الي كان يستحق الافتضاح بها على ملا 
الخلق. وقد وعد أن یدل سیغاته حسنات» لیستر مقابح ذنوبه بثواب حسناته» مهما 
مات على الإعان. 

تسیه: 

حفط العبد من هذا الاسم أن يسار من غيره ما تب أن يسار منه. ا 
البي ک: رمن سر على مؤمن عورته سر اله غر وجل غور ته يرم القيامة»" 
والمغتاب وامتجسّس والمكافئ على الإساءة ععزل عن هذا الوصف. . وإنما الصف به 
من لا يفشي من خحلق الله تعالى إلا أحسن ما فيه. ولا ينفك خلوق عن كمال ونقص 
وعن قبح وحُسلن» فمن تغافل عن المقابح وذكر الحاسن» فهو ذو نصيب من هاا 
الوصف. كما روي عن عیسی» > صلوات الله علیه» آنه مر مع الحوارتین بكلب ميت ٠‏ 
قد غلب نتنه» فقالوا: (ما أن هذه الحيفة!) فقال عيسى» عليه السلام: «ما أحسن 
بياض اسنانه!»» تنبيهاً على أن الذي ينبغي ان بُذ کر يِن کل شيء ما هو حسن. 

القهار 

هو الذي يقصم ظهور الحبابرة من أعدائه» فيقهرهم بالإماتة والإذلال. بل 
الذي لا موحود إلا وهو مسخر تحت قهره ومقدرته» عاجز لي قبضته. 


(ا) قطعة من حدیث رراه البحاري ۷۰/٥(‏ و۷۱) ومسلم ( ۰ ٠‏ ) بلفظ :المسلم أعحو السلم لا يظلمه ولا يسلمهء 
من کان فی حاحة أنه کان الله ي حاحته» ومن فرج عن مسلم کربة فرج الله عنه بها کربة من کرب يرم القیاماء 
وسن ستر مسلماً سازه الله يوم القيامة. 
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آنبیه: 

القهار من العباد من قهر أعداءه. وأعدى عدو الإنسان نفسّةُ الي بين حنبيه. 
فهي أعدى له من الشيطان الذي قد حَلررَ عداوته. ومهما قهر شهوات نفسه فقد 
قهر الشيطان»ء إذ الشيطان يستهويه إلى الملاك بواسطة شهواته. وإحدى حبائل 
الشيطان النساء. ومن فقد شهرة النساء م يتصوّر أن ينعقل بهذه الأحبولة. فكذلك 
من قهر هذه الشهوة تحت سطروة الدين وإشارة العقل. ومهما قهر شهوات النفس 
فقد قهر التاس كافة» فلم يقدر عليه أحد. إذ غاية أعدائه السعيّ في إهلاك بدنه 
وذلك إحياء لروحه. فان من مات عن شهواته في حياته» عاش في تماته. ولا 
سين الین فوا في سبل الله نوات مل اء عند رهم بررقون. فُرحين..) 
[سورة آل عمران / الآبة: ۱۹۹ و٠1۷].‏ 

الوشاب 

المبة هي العطية الخالية عن الأعواض والأغراض. فإذا كثرت العطايا بهذه 
الصفة سمي صاحبها وهَاباً وحوادا. ولن بتصرر احود والمبة حقيقة إلاً من الله تعالى. 
فإنه الذي يعطي كل محتاج ما تاج إليه» لا لعوض ولا لغرض عاحل ولا آحل. ومن 
وهب» وله نی هبته غرض یناله عاحلاً وآجلاًء من ناء أو مدح أو موّدة أو تخلص من 
مذمة أو اکتساب شرف وذکر» فهو معامل معتاض» ولیس بوهاب ولا جواد. فليس 
العوض كله عيناً يتناول» بل كل ما ليس بحاصل» ويقصد الواهب حصوله بافبة» فهو 
عوض. ومن وهب وجاد ليشرٌف أو ليثنى عليه أو لفلا يُذم» فهو معامل. وإنغا الجواد 
الق هو الذي يفيض منه الفوائد على المستفيد» لا لغرض يعود إليه. بل الذي يفعل 
شیعاًء لو ) بعل لكان يقبح به» فهو ما يفعله متخلص» وذلك غرض وعوض. 

تنبیه: 

لا يتصوّر من العبد الحود والمبة. فإنه ما م يكن الفعل أولى به من الترك م 
يقدم عليه, فيكون إقدامه لغرض نفسه. ولك الذي يذل جميع مابملكه» حتى 


14 


لمحجة الإسلام الغزالي 


الروح» لوحه الله عر وحلَ» فقط» لا للوصول إلى نعيم الحنة أو الحذر من عذاب 
لتار أو لحظ عاجل أو آجل. ما يعد من حظوظ البشرية» فهو حدير بأن يسمى 
و ودونه الذي ود ينال نعيم الحنة. وور نه ن رد اتال سين 
الأحدوثة. وكلّ من م يطلب عوضاً بتناول» سمي جوادا عند من يظنَ أن لا عوض 
إلا الأعيان. 

فإن قلت: فالذي جود بك ما بعلكه» حالصا لوجه الله تعالى» من غير توقع 
حظ عاجحل أو آحل » کیف لا یکون جرَاداء ولا حفٌ له صلا فیه؟ 

فنقول: حظه هو الله تعالى ورضاؤه ولقاؤه والوصول إليه. وذلك هو 
السعادة العظمى الي يكتسبها الإنسان بأفعاله الاختيارية» وهو الحظ الذي تستحقر 
سائر الحظوظ في مقابلته. 

فإن قلت: فما معنى قوم: إن العارف با لله تعالى هو الذي يعبد الله عز 
وجل حالصا لى لا لحف وراءء؛ فإن كان لا يخلو فعل العبد عن حف فما الفرق 
بین من عبد ۱ لله تعالی لله حالصاًء وبين من يعبده لظ من الحظوظ؟ فاعلم أن اظ 
عبارة» عند الحماهير» عن الأغراض أو الأعواض المشهورة عندهم. ومن تنزه عنهاء 
ولم يبق له مقصد إلا الله تعالى» فيقال: إنه قد برئ من الحظوظ أي عمّا يعده الناس 
حفلً. وهو كقوهم: إن العبد يراعي سيّده» لا لسيّده» ولکن حظ يناله من سيّده» مسن 
نعمة أو إكرام. والسيّد يراعي عبده» لا لعبده» ولکن لحظ پناله منه خدمته. 

وأمّا الوالد فنه يراعي ولده لذاته» لا حظ يناله منه» بل لو لم یکن منه حظ 
أصلاء لكان معنيا .عراعاته. 

ومن طلب شيعا لغيره» لا لذاته» فكأنه م يطلبه. فإنه ليس غاية طلبه» بل 
غاية طلب غيره. كمن يطلب الذهب. فإنه لا يطلبه لذاته» بل ليتوصّل به إلى المطعم 
واللبس. والمطعم واللبس لا يرادان لذاتهماء بل للتوصّل بهما إلى حلب اللذة ودفع 
الأ. واللذة تراد لذاتهاء لا لغاية أحرى وراءهاء وكذا دفع الأ م. فيكون الذهب 
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واسطة إلى الطعام. والطعام واسطة إلى اللدّةء واللدة هي الغاية» وليست واسطة إلى 
غيرها. وكذلك الولد ليس واسطة في حى الوالد» بل مطلوبه سلامة الولد لذات 
الولدء أن عين الولد حقلّه. 

فكذلك من يعبد الله» عر وجل للحنة» فقد حعل الله سبحانه وتعال» 
واسطة طلبه» و م يجعله غاية مطلبه. وعلامة الواسطة أته لو حصلت الفائدة دونها م 
تطلب» كما لو حصلت المقاصد دون الذهب م يكن الذهب عبوباً ولا مطلوباً. 
فامحبوب» بالحقيقةء الغاية المطلوبة دون الذهب. ولو حصلت الحنة لمن يعبد اله 
لأحلها دون عبادة ا له عر وح لَمَّا عبد | للهء فمحبوبه ومطلوبه الحنة إذا لا غير. 

وأمّا من م یکن له حبوب سوی الله» عر وحل» ولا مطلوب سواه» بل 
حظه الابتها ج بلقاء الله تعالى والقرب منه» والرافققة مع الملا الأعلى المقرّمين من 
حضرته» فيقال: إنه یعبد الله تعالى لله لا على معنی أنه غير طالب للحظ» بل على 

معنى أن الله» عر وحل» هو حظه» ولیس يبغ وراءه حظًا. 

ومن م يمن بلذة البهجة بلقاء الله» عر وحل» ومعرفيه والمشاهدة له 
والقرب منه» لم یڈ يشتق إليه» ومن لم يشتق إليه م يتصوّر أن يكون ذلك من حظ» 
فلم يتصوّر أن يون ذلك مقصده أصلا. فلذلك لا يكون في عبادة الله تعالى إلا 
كالأجير السوء لا يعمل إلا بأحرة طمع فيها. وأكثر الخلق م يذوقوا هذه اللة وم 
يعرفوهاء ولا يفهمون لذة النظر إلى وجه الله» عز وحل» وإنما إعانهم بذلك من 
حيث النطق باللسان. فأمًا بواطنهم فإنها مائلة إلى التلذذ بلقاء ا لحور العينء 
ومصدقة به فقط. فافهم من هذا أن البراءة من الحظوظ محال» إن كنت تجوز أن 
کن ال آي قات و اقرب ن ما س حلا وإ ان اظ ان ع 
يعرفه الحماهير وميل إليه قلوبهم» فليس هذا حظا؛ وإن کان اة ما صر 
أوفى من عله في احق العبكة: فهو حظ. 
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الرزاق 

هو الذي حل الأرزاق والمرتزقة» وأوصلها إلبهم» وخلق هم أسباب التمتع بها. 

والرزق رزقان: 

ظاهر: وهي الأقوات والأطعمة» وذلك للظواهر وهي الأبدان. 

وباطن: وهي المعارف والمكاشفات» وذلك للقلوب والأسرار. وهذا أشرف 
الرزقين» فن مرته حياة الأبد. ونمرة الرزق الظاهر قَوّة الحسد إلى مدّة قريسة الأمد. 
وال عر وجل هو التولّي لخلق الرزقين والمتفضّل بالإيصال إلى كلا الفريقينء 
ولكنه يبسط الرزق لمن يشاء ويقدر. 


تنبیه: 

غاية حظ العبد من هذا الوصف أمران: 

أخدشا أن برف عة فعا ارف ران لا بمح إلا اف عدر 
وجل فلا ينتظر الرزق إلا منه ولا يت وكل فيه إلا عليه. كما روي عن حاتم الأصم» 
رمه الله أنه قال له رحل: من أن تأكل؟ فقال: من خزانته. فقال الرحل: أيلقي 
عليك الرزق من السماء؟ فقال: لو لم تكن الأرض له لكان يلقيه من السماء. فقال 
الرحل: إنكم توولون الكلام. فقال: لأنه م ينزل من السماء إلا الكلام. فقال 
الرحل: E‏ فقال: لأنَّ الباطل لا يقوى مع الحقّ. 

: أن يرزقه علما هادياً ولسانا مرشدا معلماً ويدا منفقة متصدَقة» 

0 سببا لوصول الأرزاق الشريفة إلى القلوب» بأقواله وأعماله» ووصول 
الأرزاق إلى الأبدان بأفعاله وأعماله. وإذا أحب الله عبداً أككر حوائج الخلق إليه. 
ومهما كان واسطة بين الله وبين العباد ني وصول الأرزاق ا 
هذه الصفة. قال رسول ا للهكك: راللخازن الملسلم الأمين الذي يعطي ما أمر به ية به 
نه لحد المنصدقين. وأيدي العباد زائ | لله تعالی. فمن حعلت يده حرانة 
أرزاق الأبدان» ولسانه خحزانة أرزاق القلوب» فقد أكرم بشوب من هذه الصفة. 


(۱) رواه البحاري )٤٥/٤(‏ ومسلم رقم (۱۰۲۳). 
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الفتاح 

هو الذي ینفتح بعنایته کل منغلق» وبهدایته ينكشف كل مشکكل. فتارة 
يفتح الممالك لأنبيائه ويخرحها من أيدي أعدائه» ويقول: فإإنا َا لَك حا 
سينا [سورة الفتح/ الآية: »]١‏ وتارة يرفع الحجاب عن قلوب أوليائه ويفتح هم 
الأبواب إلى ملكوت سمائه وجمال كبريائه. ويقرل: فما يفتح الله للناس مِنْ رَحْمَةٍ 
فلا مُطْسيك لها [سورة فاطر / الآية:۲]. ومن بيده مفاتح الغيسب ومفاتيح الرزق 
ET‏ 

تنبيه: 

ينبغي أن يتعطّش العبد إلى أن يصير بحيث ينفتح بلسانه مغاليق المشكلات 
الإهيةء وأن يتير .معرفته ما يتعسّر على الخلق من الأمور الدييّة والدنيوية» ليكون 
له حظٌ من اسم الفتاح. 

العليم 

معناه ظاهر. وکماله أن بُحيط بکلٌ شيء علما» ظاهره وباطنه» دقیقه 
وجليله» أرّله وآخره» عاقبته وفاتحته. وهذا من حيث كثرة المعلومات» وهي لا نهاية 
ها. ثم يكون العلم في ذاته» من حيث الوضوح والكشف» على اتم ما يعكن فيه» 
بحيث لا يتصور مشاهدة وكشف أظهر مئه. ثم لا يكون مستفادا من المعلومات» بل 
تكون المعلومات مستفادة منه. 

تنبیه: 

للعبد حظ من وصف العليم لا يكاد يخضى» ولكن يفارق علمه علم الله 
تعالى في النواص الثلاث: 

إحداها: العلومات في كثرتهاء فإك معلومات العبد» وإن اتسعت» فهي 
محصورة في قلبه» فأنى يناسب ما لا نهاية له!؟ 
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والثانية: أن كشفه وإن اتضح» فلا يبلغ الغاية الي لاعكن وراءهاء بل 
تکون مشاهدتة للأشیاء كانه يراها من وراء سز رقيق. ولا كر فذرخات 
الكشف» فان البصيرة الباطنة كالبصر الظاهر. وفرق بين ما يتضح في وقت الإسفار 
وبين ما ينضح ضحوة النهار. 

والثالث: أن علم ١‏ لله» سبحانه وتعالىء بالأشياء غير مستفاد من الأشياءء بل 
الأشياء مستفادة منه. وعلم العبد بالأشياء تابع للأشياء وحاصل بها. 

وإن اعتاص عليك فهم هذا الفرق» فانسب علم متعلم الشطرنج إلى علم 
واضعه» فن علم الواضع هو سبب وجود الشطرنج» زوجود الشطرنج هو سبب 
علم المتعلم. وعلم الواضع سابق على الشطرنج» وغم التعلم شيرق امار 
فكذلك علم الله» عر وحلَ» بالأشياء سابق عليها وسبب هاء وعلمنا بخلاف ذلك. 

وشرف العبد بسبب العلم» من حيث أته من صفات الله» عر وحلّ» ولك 
العلم الأشرف ما معلومه أشرف. وأشرف العلومات هو الله تعالى» فلذلك كانت 
معرفة الله تعالى أفضل المعارف» بل معرفة سائر الأشياء أيضاً إنما تشرف لأتها 
معرفة لأفعال الله عر وحل» أو معرفة للطريق الذي يقرب العبد من الله عر 
وحل» أو الأمر الذي يسهل به الوصول إلى معرفة الله تعالى والقرب منه. وكل 
معرفة حارحة عن ذلك فليس فيها كثير شرف. 

القابض الباسط 

هو الذي يقبض الأرواح عن الأشباح عند الممات» ويبسط الأرواح في 
الأحساد عند الحياة» ويقبض الصدقات من الأغنياء وييسط الأرزاق للضعفاء. 
يسط الرزق على الأغنياء حتى لا ييقي فاقة» ويقبضه عن الفقراء حتى لا يقي 
طاقة. ويقبض القلوب فيضيقَها .عا يكشف ها من قلة مبالاته وتعاليه وحلاله 
ويبسطها .عا يتقَرّب إليها من بره ولطفه وجماله. 
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تنبیه: 

القابض الباسط من العباد من هم بدائح اليم وأوتي حوامع الكلم. فتارة 
ييسط قلوب العباد عا يذكرهم من آلاء الله» عر وحل» ونعمائه» وتارة يقبضها ما 
ینذرهم به من جلال الله وکبریائه وفنون عذابه وبلاثه وانتقامه من أعدائه» کما فعل 
رسول الله بل »> حيث قبض قلوب الصحابة عن الحرص على العبادة» حيث ذكر 
لحم أن الله عر وحل» يقول آدم عليه الصلاة والسلام» يوم القيامة: «ابعث بث 
النا»» فيقول: ركم؟» فيقول: «مِنْ كل ألف تسع مة وتسعة وتسعون» 
فانكسرت قلوبهم حتى فازوا عن العبادة. فلما أصبح ورآهم على ما هم عليه من 
القبض والفتور» روح قلوبهم وبسطهم فقال: اعملوا وأبشروا فوالذي نفس محمد 
بيده ما أنتم في الناس يوم القيامة إلا كالشامه في جنب البعيرء او كالرقمة في ذراع 
الدابةي". 

الخافض الرافع 

هو الذي يخفض الكقار بالإشقاء ويرفع المؤمنين بالإسعاد. يرفع أولياءه 
بالتقريب» ويخفض أعداءه بالإبعاد. ومن رفع مشاهدته عن امحسوسات والمتخيلات» 
وإرادته عن ذميم الشهوات» فقد رفعه إلى أفق اللائكة المقرّبين. ومن قصر مشاهدته 
على الحسوسات» وهمته على ما يشارك فيه البهائم من الشهوات» فقد خفضه إلى 
أسفل السافلين. ولا يفعل ذلك إلا الله تعالى» فهو الخافض الرافع 

تنبيه: 

حظ العبد من ذلك أن يرفع احق ويخفض الباطل. وذلك بأن ينصر احق 
ويزجر البطل» فيعادي أعداء الله ليحفضهم» ويوالي أولياء الله ليرفعهم. ولذلك قال 


(۱) رراه البخحاري )۳۳١/۸(‏ ومسلم رقم (۲۲). 
(۲) الرمذي رقم (۳۱۹۸) وقال: هذا حديث حسن صحيح. 
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لحجة الإسلام الغزالي 
الله تعالى لبعض أوليائه: رمَا زهدك في الدنيا فقد استعجلت به راحة نشسك وأنّا 
ذكراك إياي فقد تشرقت بي٬‏ فهل واليت في ول وهل عادیت ف عدوا؟». 
المعز المذل 

هو الذي يؤتي الملك من يشاء ويسلبه من يشاء. والملك الحقيقي إنغما هو في 
الخلاص من ذل الحاحة وقهر الشهوة ووصمة الجهل. نو الان ر 
حتى شاهد جمال حضرته» ورزقه القناعة حتى استغنى بها عن خلقه» وأمده بالقرَّة 
والتأیید حتی استولی بها على صفات نفسه» فقد أعرّه وآتاه املك عاجلاً. ور 
في الآخرة بالنقريب وینادیه: ليا ايها الس الْطمينة اأحيي ال وك را 
ا فاڏخلي في عِبّادي. واذلي ج رر ل ابات ۷[ 

ومن مد عينةٌ إلى انلق حتى احتاج إلبهم» وسلط عليه الحرص حتى لم يقنع 
بالكفايةء واستدرجه .حكره حتى اغا بنفسه» وبقي في ظلمة الجهل» فقد أله وسلبه 
الملك. وذلك صنع الله عر وحلَ» كما يشاء حيث يشاء فهو المعرً المذل» يعر من يشاء 
ويذل من يشاء. وهذا الذليل هو الذي يخاطب ويقال له: فإولكم فم نفك 
رصنم واربفم وغرنكم الأماني حى حامر الله وغركم با له الغرور. فاليم 
لحد نکم فدية) [سورة الحديد / الآية: ١١‏ و١٥٠].‏ وهذا غاية الذل. وكلّ عبد 
استعمل في تيسير أسباب الع على يده ولسانه» فهو ذو حظ من هذا الوصف. 

السميع 

هو الذي لا يعزب عن إدراكه مسموع وإن خحفي» فيسمع السرٌ والنجوى» 
بل ما هو أدق من ذلك وأحفى» ويدرك دبيب النملة السوداء على الصخرة الصمَاء 
في الليلة الظلماء؛ يسمع همد الحامدين فيجازيهم» ودعاء الداعين فيستجيب فم. 
ويسمع بغير أصمخة وآذان» كما يفعل بغر جارحة ويتكلّم بغير لسان. وسمعه مزه 
عن أن يتطرَّق إليه الحدثان. ومهما نهت السميع عن تغير يعتزيه عند حدوث 
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المسموعات» وقدسته عن ان يسمع بأذن أو بآلة وأداةء علمت أن السمع في حقه 
عبارة عن صفة ينكشف بها كمال صفات المسموعات. ومن لم يدقق نظره فيه وقع 
بالضرورة لي حض التشبيه. فخذ منه حذرك» ودقق فيه نظرك. 

تنبیه: 

للعبدء من حيث الحسَ» حف في السمع» لكنه قاصرً. فإنه لا يدرك جميع 
الملسموعات» بل ما قرب من الأصوات. ثم إن إدراكه ججارحة وأداة معرضةللآفات. 
فإن حفي الصوت قصر عن الإدراك» وإن بعد م يدرك وإن عظم الصوت ريما 
بطل السمع واضمحل. 

وإنما حظه الديي منه أمران: 

أحدهما: أن يعلم أن الله عر وحلً» سميع» فيحفظ لسانه. 

والثاني: أن يعلم أنه م يخلق اله السمع إلا ليسمع كلام الله عر وجل 
وكتابه الذي أنزله» وحدیث رسول الله ؛ فیستفید به المداية إلى طريق الله» عر 
وحل› فلا يستعمل معه إلا فيه. 

البصير 

هو الذي یشاهد ویری حتی لا يعزب عنه ما تحت الثرى. وإبصارةُ أيضا مته 
عن أن يكون بحدقة وأجحفان» ومقدّس عن أن يرحع إلى انطباع الصور والألوان ي ذاته 
كما ينطبع في حدقة الإنسان. . فان ذلك من التغير والتأثر المقتضي للحدثان. رإذا نره عن 
ذلك كان البصر في حقه عبارة عن الصفة الي ينكشف بها كمال نعوت المبصرات. 
وذلك أوضح وأحلى ما يفهم من إدراك البصر القاصر على ظواهر المرثيات. 

تنبیه: 

حف العبد» من حيث الحس» من وصف البصرء ظاهرٌ» ولكنه ضعيفٌ 
قاص» إذ لا بيت إلى ما بعد ولا يتغلغل إلى باطن ما قَرّب» بل يتناول الظواهر 
ويقصر عن البواطن والسرائر. 
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وإنما حفلّه الديي منه أمران: 

أحدهما: أن يعلم أنه خلق له البصر لينظر إلى الآيات وإلى عجائب الملكوت 
والسموات» فلا يكون نظره إلا عبرة. قيل لعيسى» عليه السلام: رهل أحد من الخلق 
مثلك؟» فقال: رمن کان نظره عبرة وصمته فكرة وکلامه ذکراً؛ فهو مثلي». 

والثاني: أن یعلم آنه عرأی من الله» عر وحلٌ» ومسمع» فلا پستهین بنظره 
إليه واطلاعه عليه. ومن أحفى عن غير الله ما لا يخفيه عن اللّه» فققد استهان بنظر 
ال عر وحلّ. والمراقبة إحدى مرات الإعان بهذه الصفة. فمن قارف معصية وهو 
يعلم أن الله عر وجحل» يراه فما أحسره وما أحسره» ومن ظنَ أن الله تعالى لا 
يراه» فما أظلمه وأكفره. 


الحكم 

وهو الحاكم الحكم والقاضي المسلم» الذي لا راد لحكمه ولا معقسب 
لقضائه. ومن حكمه في حت العباد أن ليس للإنسان إلا ما سعى» وأن سعيه سوف 
بری» وان الأبرار لّفي نعي وان الفجّار في ححيم. ومعنسى حكيه للير والفاجر 
الخاد والشغاوة آنه جل الب الور سيا يتوق اهما اق العادة 
واه کا ج ا ام ا ری متناوليها إلى الشقاء والملاك. 

وإذا كان معنى الحكمة ترتيب الأسباب وتوجيهها إلى المسببات» كان 
المتصف بها على الإطلاق حَكما مطلقاء لأنه مسبّب كل الأسباب» جملتها وتفصيلها. 
ومن الحكم ينشعب القضاء والقدر. فتدبوره أصل وضع الأسباب» ليتوه إلى المسبّبات 
خکة: ونصبةٌ الأسباب الكليةء الأصليةء الثابتة» المستقرّة الي لا تزول ولا تحول - 
كالأرض والسموات السبع والكواكب والأفلاكء وحركاتها المتناسبة الدائمة الي لا 
تتغيّر ولا تنعدم - إلى أن يبلغ الكتاب أحله» قضاؤه. كما قال تعالى: فإفقضَاهُ سبع 
سَمَواتٍ في يمين وأوْسی في کل سَمَاء أرما [سورة فصلت / الآية: 
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وتوحيةُ هذه الأسباب بحر كاتها المتناسبة» الححدودة» المقدّرة» امحسوبة» إلى المسببات 
الحادثة منها ب لحظة بعد لحظة؛ قَدَرّه. فالحكم هو التدبير الأول الكلي والأمر الأزلي 
الذي هو كلمح البصر. والقضاء هو الوضمٌ الكلي للأسباب الكلية الدائمة. والقدر هو 
تو حيه الأسباب الكايّة بحر كتها الممَدّرة »الحسوبة إلى مسيباتهاء المعدودة احدو دة بقدر 
معلوم لا يزيد ولا ينقص. ولذلك لا ڪخرج عن قضائه وقدره شيء. 

ولا تفهم ذلك إلا .عغال: ولعلك شاهدت صندوق الساعات الي بها يتعرف 
أوقات الصلوات. وإن لم تشاهده فجملة ذلك أنه لابد فيه من آلة على شكل 
أسطوانة تحوي مقدارا من الماء ا وآلة أحرى جحوّفة موضوعة فيها فوق الما 
وحيطر مشدود أحدٌ طرفيه في هذه الآلة الجوفة» وطرفه الآحر قي أسفل ظرف صغير» 
موضوع فوق الأسطوانة المحوفة. وفيه كرة» وتحته طاس» بحيث لو سقطت الكرة 
وتاي الاس وصع طجعا . ثم يثقب أسفل الآلة الأسطوانية ثقب بقدر معلوم 
ينزل الماء منه قليلاً قليلاً. فإذا امخفض ا لماي انخفضت الآلة ابجوفة ارو ای ر 
الماء» فامتد الخيط المشدود بهاء فحرّك الظطرف دی الک ربکا ره ن 
الاتتكاس. إلى أن ينتكس» فتتدحرج منه الكرة وتقع قي الطاس وتطن. وعند انقضاء 
كل ساعة تقع واحدة. 

وإنما يتقدر الفصل بين الوقعتين بتقدير حروج الماء وانخفاضه» وذلك بتقدير 
سعة الثقب الذي يخر ج منه الماء. ويعرف ذلك بطريق الحساب. فيكون نزول الماء 
عقدار مقدّر معلوم» بسبب تقدير سعة الفقب بقدر معلوم. ويكون انخفاض أعلى 
لاء بذلك المقدار» وبه يتقدّر انخفاض الآلة امجوّفة» وانجرار الخيط المشدود بهاء 
ونود الحركة في الظرف الذي فيه الكرة. وكلّ ذلك يتقدّر سببه» لا يزيد ولا 
ينقص. ويعكن أن يجعل وقوع الكرة قي الطاس سبباً لح ركة أحرى» وتكون الح ركة 
الأحرى سبباً حركة ثالفة» وهكذا إلى درحات كثيرة حى تنرلد منه حركات 
عجيبة مقدّرة عقادير محدودة. وسببها الأول نزول الماء بقدر معلوم. 
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فإذا تصوّرت هذه الصورة» فاعلم أن واضعها يحتاج إلى ثلالة أمور: 

أوّها: التدبير: وهو الحكم باه ما الذي ينبغي أن يكون من الآلات والأسباب 
والح ر كات» حتى يودي إلى حصول ما ينبغي أن يحصل. وذلك هو الحكم. 

والقاني: إججاد هذه الآلات الي هي الأصولء وهي الآلة الأسطوانية لتحوي 
الماءء والآلة البحوفة لتوضع على وجه الماءء والخيط المشدود به» والطرف الذي فيه 
الكرة» والطاس الذي يقع فيه الكرة. وذلك هو القضاء. 

والثالث: نصب سب يوحب حركة مقدرة» حسوبة» حدودة» وهو ثقب 
E E E Î‏ 
حركة وجه الماء بنزوله» م إلى حر كة الآلة ابجوفة الموضوعة على وجه الماى ثم 4 
حر كة الخيطء نم إلى حر كة الطرف الذي فيه الكرة ثم a‏ 
الصدمة بالطاس إذا وقعت فيه» تنم إلى الطنين الحاصل منهاء سم إلى 
وإ"ماعهم ثم إلى حر كاتهم في الاشتغال بالصلوات والأعمال عند معرفتهم انقضاء 
الساعة. و كل ذلك يكون بقدر معلوم ومقدار مقدر» بسبب تقدر جميعها بقدر 
الح ركة الأولىء وهي حر كة الماء. 

فإذا فهمت أن هذه الآلات أصول لابد منها للح ركةء وأ الح ر كة لاب مسن 
تقدرها ليتقدّر ما يتولّد منهاء فكذلك فافهم حصول الحوادث المقدرة» الي لا يتقدم 
منها شيءَ ولا يتأحر إذا جاء أحلهاء أي حضر سببهاء و كل ذلك عقدار معلوم؛ 
وأنّ اله بالغ أمره» إذ حعل الله لكل شيء قدراً. فالسموات والأفلاك والكواكب 
والأرض والبحر والمواء وهذه الأحسام العظام في العام كتلك الآلات. والسبب 
الحرّك للأفلاك والكواكب والشمس والقمر بحساب معلوم كتلك الثقبة الموجبة 
لترول الماء بقدر معلوم. وإفضاء حركة الشمس والقمر والكواكب إلى حصول 
الحوادث في الأرض كإفضاء حر كة الماء إلى حصول تلك الح ر كات المفضية إلى 
وط الك الع فة لتقا اة 
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ومثال تداعي ح ر كات السماء إلى تغيّرات الأرض» هو أن الشمس ب ركتها 
إذا بلغت إلى المشرق» واستضاء العا م» وتيسّر على الناس الإبصار »فيتيسّر عليهم 
الانتشار في الأشغال. وإذا بلغت المغرب» تعر عليهم ذلك» فرجعوا إلى الملساكن. 
وإذا قربت من وسط السماء وَسَّْتٍ رؤوس أهل الأقاليم» مي المواء واشتد القيظ 
وحصل نضح الفواكه. وإذا بعدت» حصل الشتاء واشتد البرد. وإذا توسطت 
»حصل الاعتدال وظهر الربيع» وأنبتت الأرض وظهرت الخضرة. وقس بهذه الأمور 
المشهورات الي تعرفها الغرائب الني لا تعرفها. 

واحتلاف هذه الفصول كلها مقدر بقدر معلوم لأنها منوطة بح ر كات 
الشمس والقمر. والس والقَرٌ خسان [سورة الرحمن / الآية: »]١‏ أي: 
ح ركتهما بحساب معلوم. فهذا هو التقدير. ا اب الكليّة هو القضاء. 
والتدبير الأول الذي هو كلمح البصر هو اکم والله تعالى حكمّعَذل باعتبار 
هذه الأمور. وكما أن حركة الآلة والخيط والكرة ليست خارحة عن مشيئة واضع 
الآلةء بل ذلك هو الذي أراده بوضع الآلة» فكذلك كل ما يحدث في العام صن 
الحوادث» شرها وخحيرهاء ونفعها a‏ بل 
ذلك مراد.ا لله تعالى» ولأحله دير أسبابه» وهو المعيٌ بقوله: للك حلقهم4 
[سورة هود / الآية: .]١١١‏ 

وتفهيم الأمور اة بالأمثلة العرقية عسي ولك المقصود من الأمثلة 
التنبيه. فدع الخال» وتنبه للغرض. واحذر من التمثيل والتشبيه. 

تنبیه: 

قد فهمت من المشال المذكور ما إلى العبد من الْحكلم والتدبير والقضاء 
والتقديء وذلك أمر يسير. وإنما النطير منه ما إليه في تدبير الرياضيات واجاهدات»› 
وتقدير السياسات الي تفضي إلى مصالح الدين والدنيا. وبذلك استخلف الله عبساده 
في الأرض واستعمرهم فيها لينظر كيف يعملون. 
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و الح الد من مشاهدة هذا الوصف له تعالى أن يعلم أن الأمر 
مفرو غ منه وليس بالأتف» وقد حف القلم عا هو كائن» وأن الأسباب قد توجّهت 
إلى مسّباتهاء وانسياقها إليها في أحيانها وآجاها حتم واحب. فكل ما يدحل لي 
الوجود فإنما يدحل بالوجوب. فهو واحب أن يوحده وإن یکن دابا لذاته» 
ولكن واحب بالقضاء الأزلي الذي لا مرد له. فيعلم أن المقدور كائنْ وأن اهم 
فضل. فيكون العبد في رزقه بحملا قي الطلب""» مطمنَ النفس» ساكن الجأش»ء غير 
مضطرب القلب. 

فإن قلت: فيلزم منه إشکالان: 

أحدهما: أن امّ کیف یکون فضلاً وهو أيضا مقدور» لأنه قدر له سبب 
قا ی م کان درل ا وجا 

والاني: أن الأمر إذا كان مفروغاً منه ففيم العمل وقد فرغ هو عن سبب 
السعادة والشقاوة؟ 

فابحواب عن الأوّل: أن قوهم: المقدور كائن وام فضل» ليس معناه أنه 
فضل على المقدور» حارج عنه» بل أنه فضل» أي لغو لا فائدة فيه» فإنه لا يدفع 
المقدور ولان سبب الما توفع كونه هو الجهل احض» لأ ذلك إن قدّر كونه» 
فالحذر وام لا يدفعه» وهو استعجال نوع من الأ م حوفاً من وقوع الأ م. وان ۾ 
يقدّر كونهء فلا معنى لله به. فبهذين الوجهين كان الم فضلا. 

وأمّا العمل» فجوابه قولەية: راعملوا فكل میسّر لما حلق له ومعناه أن 
من درت له السعادة» قرت بسبب» فيتيسّر له أسبابهاء وهو الطاعة. ومن درت 
له الشقاوة - والعياذ با لله فرت بشت وهو اة ھی باکر اها 
)١(‏ إشارة إلى الحديث ررإن روح القدس نفث ررعي أنه لن تموت نفس حتى تستكمل رزفها وأحلها)) وهو حديث 
صحيح. انظر حامع الأصول .)١1۷/١٠١(‏ 

(۲) رواه البحاري رقم: ٤۳۱/۱۱(‏ و۳۲٤)‏ ومسلم رقم: )۲۱٤۹(‏ وأو داود .)٤۷۰۹(‏ 


YY 


المقصد الأسنى 


وقد يكون سبب بطالته أن يستَقرّ في حاطره: إني إن كنت سعيداً فلا 
أحتاج إلى العمل» وإن كنت شقيا فلا ينفعي العمل. وهذا حهل» فإنه لا يدري أنه 
إن كان سعيدا فإنما يكون سعيدا لأته بحري عليه أسباب السعادة من العلم والعمل» 
وإن لم يتيسّر له ذلك ولم جر عليه» فهو أمارة شقاوته. 

ومثاله الذي يتمنى أن کن ا بالا رة اا ل که اه 
وتعلّم وواظب» فيقول: إن قضى الله عر وحلّ» لي في الأزل بالإمامة» فلا أحتاج 
إلى الجهدء وإن قضى لي بالجهلء فلا ينفعي المحهد. فيقال له: إن سلط عليك هذا 
ا لخاطرء فهذا يدل على أنه قضى لك بالجهل. فإن من قضى له في الأزل بالإمامة» 
فإنما يقضيها بأسبابهاء فيجري عليه الأسباب ويستعمله بهاء ويدفع عنه الخواطر الي 
تدعوه إلى الكسل والبطالة. يل الذي لا يجتهد لا ينال درجة الإمامة قطعا والذي 
يجتهد ويتيسر له أسبابها» يصدق رحاؤه في بلوغها إن استقام على جهده إلى آخر 
أمره ول يستقبله عائق يقطع عليه الطريق. فكذلك ينبغي أن يفهم أن السعادة لا 
يناها إلا من أتى الله بقلب سليم. وسلامة القلب صفة تكتسب بالسعي» كفقه 
النفس وصفة الإمامة» من غير فرق. 

نعم العباد في مشاهدة الحكم على درجحات. فمن ناظر إلى الخاتمة أنه عاذا 
يختم له؛ ومن ناظر إلى السابقة أنه عاذا قضى له ني الأزلء وهو أعلى لان الخاتمة تع 
e‏ ومن تارك للماضي والمستقبل هو ابن وقته» فهو ناظر إليه» راض مواقع قدر 
الله عر وجل» وما يظهر منه» وهو أعلى مما قبله؛ ومن تارك للحال والماضي 
والمستقبل» مستغرق القلب بالحكم» مُلازم في الشهود» وهذه هي الدرحة العليا. 

العَدل 

معناه العادل» وهو الذي يصدر منه فعل العدل المضاد للجور والظلم. ولن 

يعرف العادل من لم يعرف عدله» ولا يعرف عدله من م يعرف فعله. فمن أراد أن 


YA 


لحجة الإسلام الغزالي 


يفهم هذا الوصف فينبغي أن بحيط علماً بأفعال الله تعالى من أعلى ملكوت 
السموات إلى منتهى الثرى. حتى إذا لم ير لي حلق الرحمن يِن تفاوتي ثم رحع 
البصر فما رأى من فطورء ثي رحع مرة أحرى فانقلب إليه البصر خاسعاً وهو 
حسير» وقد بهره جمال الحضرة الربوبية وحيره اعتداها وانتظامهاء فعند ذلك يعلق 
بفهمه شيء من معاني عدله» تعالی وتقدس. 

وقد خحلق أقسام الموجحودات» جسمانيها وروحاتيهاء كاملها وناقصهاء 
وأعطى كل شيء خلقه» وهو بذلك جحوادء ورتبها في مواضعها اللائقة بهاء وهو 
بذلك عدل. فمن الأيختسام العظام في العام الأرضٌ والماء والهواء والسموات 
والكواكب. وقد خلقها ورتبهاء فوضع الأرض في أسفل السافلين» وجعل الماء فوقها 
واهواء فوق الماء والسموات فوق المواء. ولو عكس هذا الترتيب لبطل النظام. 

ولعل شرح وحه استحقاق هذا الترتيب قي العدل وانلظام مما يصعب على 
أكثر الأفهام» فلننزل إلى درجة العوام» ونقول: لينظر الإنسان إلى بدنه فإته مركب 
من أعضاء محتلفة» كما أن العام مركب من أجسام محتلفة» فأوّل احتلافه أنه ركبه 
من العظم واللحم والجلدء وحعل العظم عمادا مستبطناء واللحم صوانا له مكتنفا 
إياه» والحلد صواناً للحم. فلو عكس هذا الترتيب وأظهر ما أبطن» لبطل النظام. 

وإن حفي عليك هذاء فقد حلق للإنسان أعضاء ختلفة مل اليد والرحل 
والعين والأنف والأذن. فهو بخلق هذه الأعضاء حواد» وبوضعها مواضعها الخاصة 
عدل. لأنه وضع العين في أولى المواضع بها من البدن. إذ لو خلقها على القفا أو 
على الرحل أو على اليد أو على قحّة الرأس» م خف ما يتطرق إليه من النقصان 
والتعرّض للآفات. وكذلك علق اليدين من النكبين» ولو علقهما من الرأس أو من 
الحقو أو من الركبتين» ) مخف ما يتولد منه من الخلل. وكذلك وضع جميع الحواس 
في الرأس» فإنها حواسيس» لتكون مشرفة على جميع البدن. فلو وضعها في الرخل 
احتلّ نظامها قَطْعاً. وشرح ذلك في كل عضو يطول. 


۷۹ 


المقصد الأسنى 


أنه ا یخلت شيء ټې موضع الا لأنه متعټن له ولو 
ا حارجاً عن 
المتناسب» كريهاً في المنظر» و كما أن الأنف حلق على وسط الوحه» ولو خلق على 
الجبهة أو على الخد لتَطرّق نقصان إلى فوائده. 

وإذا قوي فهمك على إدراك حكمتهء فاعلم أن الشمس أيضاً م بخلقها ني 
السماء الرابعة» وهي واسطة السموات السبع؛ هزلاً .بل ما حلقها إلا بالحق!» وما 
وضعها إلا موضعها المستحق ها لحصول مقاصده منها. إلا أنك ريما تعجز عن درك 
الحكمة فيه لأنك قليل التفكر في ملكوت السموات والأرض وعجائبها. ولو نظرت 
فيها لرأيت من عجائبها ما تستحقر فيه عجائب بدنك. و كيف لاء وحلق السموات 
والأرض أكبر من لق الناس. وليتك وفيت بععرفة عجائب نفسك وتفرّغت للتامّل 
فيها وفيما يكتنفها من الأحسام» فتكون تن قال ال e‏ لإسنريهم 
آیاتنا نی الآفاق وني انشیین) [سورة فصلت /الآية: .]٠١‏ ومن أين لك أن تكون 
من قال فيهم: فو كلك نري إبراهِيم مَلّكوت السات والأزض) [سورة الأنعام 
/ الآية: .]۷١‏ وأنى تفتح آیواب السماء لمن استغرقه هم الدنيا واستعبده الحرص 
والهوى؟ 

فهذا هو الرمز إلى تفهيم مبدأ الطريق إلى معرفة هذا الاسم الواحد. 
وشرحه يفتقر إلى جلدات» وكذا شرح معنى كل اسم من الأسامي. فإك 
الأسامي المشتقّة من الأفعال لا تفهم إلا بعد فهم الأفعال» وكلّ ما في الوجود 
من أفعال الله تعالى. ومن لم يط علماً بتفاصيلها ولا بجملتهاء فلا يكون معه 
منها إلا حض التفسير واللغة. ولا مطمع في العلم بتفصيلهاء فإنه لا نهاية لله. 
وأمّا الحملة ٬فللعبد‏ طريق إلى معرفتهاء وبقدر اتساع معرفته فیها یکون حظّه من 
معرفة الأسماء. وذلك يستغرق العلوم كلها. وإنما غاية مثل هذا الكتاب الإبعاء 
إلى مفاتحها ومعاقد جملها فقط. 


لحجة الإسلام الغزالي 

تنبیه: 

تحظ :الك من العدل لا يخفى. فأوّل ما عليه من العدل في صفات نفسه» 
وهو أن جعل الشهوة والغضب أسيرين تحت إشارة العقل والدين. ومهما جعل 
العقل خادما للشهوة والغضب فقد ظلم. هذا جملة عدله في نفسه» وتفصيده مراعاة 
حدود الشرع كلها. وعدله في كل عضو أن يستعمله على الوحه الذي أذن الشرع 
فيه. وأمّا عدله في أهله وذويه» ثم ني رعيته» إن كان من أهل الولاية» فلا يخفى. 

وربما يظنَ أن الظلم هو الإيذاءء والعدل هو إيصال النفع إلى الناس» وليس 
كذلك. بل لو فتح الملك خزانته المشتملة على الأسلحة والكتب وفنون الأموال» 
ولكن فرق الأموال على الأغنياءء ووهسب الأسلحة للعلماء وسلم إليهم القلاع» 
ووهب الكتب للأجناد وأهل القتال وسلّم إليهم المساجحد والمدارس» فقد نفي ولکنه 
قد ظلم وعدل عن العدلء إذ وضع كل شيء في غير موضعه اللائق به. ولو آذى 
المرضى بسقي الأدوية والفصد والحجامة وبالإحبار على ذلك وآذى الحناة بالعقوبة 
قتلاً وقطعاً وضربا» كان عدلا؛ لأنه وضعها في مواضعها. 

وحظ العبد دينا من مشاهدة هذا الوصف: الإبجان بان الله» عر وحل 
عَدَلٌ؛ وأ لا يعض عليه في تدبيره وحكمه وسائر أفعاله» وافق مرادَهٌ أو م 
يوافق. لأنٌ كل ذلك عدل» وهو كما ينبغي وعلى ما ينبغي. ولو م يفعل ما 
فعله لحصل منه أمر آخر هو أعظم ضرراً ما حصل» كما أن المريض لو لم يحتحم 
لقضرّر ضررا يزيد على أل الحجامة. وبهذا يكون الله تعالى عدلاً. والإبمان به 
يقطع الإنكار والاعتراض» ظاهرا وباطتاً. وتام أن لا يسبب الدهر ولا ينسب 
الأشياء إلى الفلك ولا يعض عليه» كما جرت به العادة» بل يعلم أن كل ذلك 
أسباب مسخرة» وأنها رتبت ووحَّهت إلى المسبّبات أحسن ترتيب وتوجحيه» 
بأقصى وجوه العدل واللطف. 
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المقصد الأستى 


اللطيف 

إنما يستحقّ هذا الاسم من يعلم دقائق الصاح وغوامضهاء وما دق منها 
وما لطف» ثم يسلك في إيصاها إل الملستصلح سبيل الرفق دون العنف. فإذا احتمع 
الرفق قي الفعل واللطف في الإدراك تم معنى اللطف. ولا يتصورّر كمال ذلك في 
العلم والفعل إلا لله» سبحانه وتعالى. فأمّا إحاطته بالدقائق والخفاياء فلا يعكن 
تفصيل ذلك» بل الخفي مكشوف في علمه كالحلي» من غير فرق. وأمّا رفقه في 
الأفعال ولطفه فيهاء فلا يدخل أيضاً تحت الحصرء إذ لا يعرف اللطف في الفعل إلا 
من عرف تفاصيل أفعاله وعرف دقائق الرفق فيها. وبقدر اتساع المعرفة فيها تتسع 
لمعرف لمعنى اسم اللطيف. وشرح ذلك يستدعي تطويلا ثم لا يتصور أن يفي 
بعشر عَشيره جحلدات كثيرة» وإنما بعكن التنبيه على بعض جمله. 

فين لطفه حلقه الحنين في بطن أمّه في ظلمات ثلاث» وحففًه فيهاء وتغذيته 
بواسطة السرّة» إلى أن ينفصل فيستقل بالتناول بالف ثم إهامّةُ إيّاه عند الانفصال 
التقامّ الثدي وامتصاصّه ولو ني ظلام الليلء من غير تعليم ومشاهدة. بل يتفقاً البيضة 
عن الفرخ» وقد ألْهَمَهُ التقاط الحب في الحال. ثم تأحيرٌ حل الس عن أرّل الخلقة 
إلى وقت الحاجحة للاستغناء ثي الاغتذاء باللين عن السنَ» ثم إنباته الس بعد ذلك 
عند الحاجة إلى طحن الطعام. ثم تقسيم الأسنان إلى عريضة للطحن» وإلى أنياب 
للكسرء وإلى ثنايا حادَة الأطراف للقطع. ثم استعمال اللسان» الذي الغرض الأظهر 
منه النطق» في رد الطعام إلى المطحن كابحرفة. ولو ذكر لطفه في تيسير لقمة يتناوها 
العبد من غير كلفة يتجشمهاء وقد تعاون على إصلاحها خلق لا يحصى عددهي 
من مصلح الأرض وزارعها وساقيها وحاصدها ومنقيها وطاحنها وعاجنها وخابزها 
إلى غير ذلك لكان لا يستوني شرحه. 

وعلى الحملة» فهو من حيث در الأمور حَكَمٌ» ومن حيث أوجدها جوا 
ومن حيٹ رتبها مصوَرٌ ومن حيث وضع کل شيء موضعه عدل» ومن حیٹ ۾ 


AY 


حجة الإسلام الغزالي 


يترك فيها دقائق و حوه الرفق لطيف. ولن يعرف حقيقة هذه الأسماء من نم يعرف 


حقيقة هذه الأفعال. 

ومن لطفه بعباده أنه أعطاهم فوق الكفاية وكلّفهم الطاقة. وسن لطفه أنه 
يسر هم الوصول إلى سعادة الأبد بسعي حفيف في مدَة قصيرة» وهي العمرء فإنه لا 
نسبة ها بالإضافة إلى الأبد. ومن لطفه إخراج اللبن الصالي من بين الفرث والدم» 
وإحراج الحواهر النفيسة من الأحجار الصابة» وإحراج العسل من النحلء والإيريسم 
من الدودء والدرّ من الصدف. أعجب من ذلك حلقه من النطفة القذرة مستودعا 
لمعرفته واا لأمانته و لملكوت ”مواته. وهذا أيضاً لا کن إحصازه. 

تنبیه: 

حظ العبد من هذا الوصف الرفق بعباد ا لله» عر وحلء والتلطّف في الدعوة 
إلى الله تعالىء والمداية إلى سعادة الآحرة» من غير إزراء وعنف» ومن غير تعصب 
وخحصام. وأحيان وجوه اللطف فيه لخدا إل قبول الى بالشمائل والسيرة ار 
والأعمال الصالحةء فإتها أوقع وألطف من الألفاظ المرينة. 

الخبیر 

هو الذي لا تعزب عنه الأحبار الباطنةء فلا يجري في املك والملكوت شيء» 
ولا تتحرك ذرَة» ولا تسکن ولا تضطرب نفس ولا تطمثنَ الاً ویون عنده خیرها. 
وهو .ععنى العليم ولكنْ العلم إذا أضيف إلى الخفايا الباطنة ّي خحبرة» ويسمّى 

تنبیه: 

یا ال غر لك قاری ق ف رعا غه حه 
والنفايا الي يتصف القلب بهاء من الغش والخيانة» والتطواف حول العاحلة 
وإضمار الشرٌ وإظهار الخير» والتجمّل بإظهار الإحلاص مع الإفلاس عنهء لا يعرفها 


Ar 


المقصد الأسنى 


إلا ذو خحبرة بالغة» قد حبر نفسه ومارسهاء وعرف مكرها وتلبيسها وخدعهاء فحاذرها 
وتشمّر لمعاداتهاء وأخحذ الحذر منها. ذلك من العباد حدير بأن يسمَّى خبيرا. 
الحليم 

هو الذي يشاهد معصية العصاة ويرى مخالفة الأمر» ثم لا يستفرّه غضب 
ولا يعتريه غيظ ولا يحمله على المسارعة إلى الانتقام» مع غاية الاققدار؛ عجلة 
وطيشس» كما قال تعالى: هرلو بايذ ا له الاس بظْلْمِهم ما ترك عَلَْهَا ِن دب4 
[سورة النحل / الآية: .]١١‏ 

آنبيه: 

حظ العبد من وصف الحليم ظاهر» فا حلم من محاسن حصال العباد. وذلك 
تفن ن الحترح زالإاطناب؛ 

العظيم 

اعلم أن اسم العظيم ني أوّل الوضع إنما أطلق على الأحسام. يقال: هذا 
حسم عظيم» وهذا الجسم أعظم من ذلك الجسم إذا كان امتداد مساحته تي الطول 
والعرض والعمق أكثر منه. ثمّ هو ينقسم إلى عظيم يملا العين ويأخذ منها ماحذء 
وإلى ما لا يتصوّر أن حيط البصر بجميع أطرافه» كالأرض والسماء. فإِنٌ الفيل 
عظيم» ولك البصر قد يحيط بأطرافه» فهو عظيم بالإضافة إلى ما دونه. وأما الأرض 
فلا يتصوّر أن يحيط البصر بأطرافهاء وكذا السماء. فذلك هو العظيم المطلق في 
مد ر كات البصر. 

فافهم أن في مد ركات البصائر أيضاً تفاوتاًء فمنها ما تحيط العقول بكنه 
حقيقته» ومنها ما تقصر العقول عنه. وما تقصر العقول عنه ينقسم إلى ما يتصور ن 
حيط به بعض العقول وإن قصر عنه أكثرهاء وإلى ما لا يتصوّر أن حيط العقل أصلاً 
بكنه حقيقته» وذلك هو العظيم الطلق الذي جاوز جميع حدود العقول حتى لا 
تقصرّر الإحاطة بكنهه» وذلك هو الله تعالى. وقد سبق بيان ذلك في الف الأوّل. 
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حجحة الإسلام الغزالي 


تنبیه: 

العظيم من العباد الأنبياء والعلماء الذين إذا عرف العاقل يتا من صفاتهم 
امتلاً بافيبة صدره» وصار مستوفي باهيبة قلبه» حتى لا يبقى فيه متسع. 
فالبيّ عظيم في حق أمته والشيخ في حق مريده والأستاذ في حق تلميذه إذ يقصر 
عقله عن الإحاطة بكنه صفاته. فإن ساواه أو حاوزه م يكن عظيما بالإضافة إليه. 
وکل عظيم يفرض غبر الل عر وجل فهو ناقص ولیس بعظيم مطلق» لأنه إنما 
يظهر بالإضافة إلى شيء دون شيء» سوى عظمة اله تعالى» فإنه العظيم المطلق لا 
بطريق الإضافة. 

الغفور 

ععنى الغقار» ولكنه بشيء ينبئ عن نوع مبالغة لا ينبئ عنها الغقار. فان 
الغقار مبالغة ي المغفرة بالإضافة إلى مغفرة متكرّرة مرّة بعد أحرى» فالفًال ينبئ عن 
كثرة الفعل» والفعول ينبئ عن جودته وكماله وثموله. فهر غفور محنى أنه تام 
المغفرة والغفران» كاملهاء حتى يبلغ أقصى درحات المغفرة. والكلام عليه قد سبق. 

الشكور 

هو الذي يجازي بيسير الطاعات كثر الدرحات» ويعطي بالعمل تي آيام 
ا في الآحرة غير محدود. ومن جازى الحسنة بأضعافها يقال انه شكر 
تلك الحسنة» ومن أثنى على امحسن أيضاً يقال إنه شكر. فإن نظرت إلى معنى 
الزيادة في الجازاة لم يكن الشكور المطلق إلا الله عر وحلء لأن زياداته في الجازاة 
غير محصورة ولا محدودة فن نعيم الحنة لا آحر له. وا لله» سبحانه وتعالى» يقول: 
وکوا واشربوا هنیا با اسلف في الأيام الحالية4 [سورة الحاقة / الآية: .]٠٤‏ 
وإن نظرت إلى معنى الثناءء فثناء كل مشن على فعل غيره. والرب» عر ول إذا 
ا عك عل عاد فدات غلل اش لان أعمالمم من خلقه. فإن كان 


القصد الأسنى 


الذي أعطى فأثنى شكوراء فالذي أعطى وأثنى على المعطي احق بان يكون شكوراً. 
وثناء الله تعالی على عباده كقوله: «والڌاکرین الل كيرا والداكرٌات4 [سورة 
الأحزاب / الآية: »]٠١‏ وكقوله: هعم العَْدٌ إنة اواب [سورة ص / الآية: »]٠١‏ 
وا و ا 


تنبیه: 


3 


العبد يتصوّر أن يكون شاکرا في حو عبد آحر مَرَة بالثناء عليه بإحسانه 
إليه» وأحری .مجازاته بأكثر ما صنعه إليه» وذلك من الخصال الحميدة. قال رسول 
| لله يل: «من م یشکر الناس م یشکر الل . وأمّا شکره لله عر وجل فلا 
يكون إلا بنوع من اناز والتوسّع. فإنه إن أثنى» فشناؤه قماصر» لأنه لا حصي ناء 
عليه. وإن أطاع» فطاعته نعمة أخحرى من الله عليه» بل عين شكره نعمة أخرى وراء 
النعمة المشكورة. وإنما أحسن وجوه الشكر لنعم الله عر وحل أن لا يستعملها 
ي معاصيه بل في طاعته. وذلك أيضاً بتوفیق الله وتیسیره في كون العبد شاكرا لربّه. 

وتصور ذلك كلام دقيق ذكرناه في كتاب الشكر من كتاب رإحياء علوم 
الدين»» فليطلب منهء فإنٌ هذا الكتاب لا يحتمله. 

العلي 

هو الذي لا رتبة فوق رتبته وجميع المراتب منحطّة عنه. وذلك لأن العلي 
مشتق من العلى والعلو مأخوذ من العلو المقابل للسفل. وذلك إمّا في درحات 
محسوسة» كالدرج والمراقي وجميع الموضوعة بعضها فوق بعض» وإمَّا في الرتب 
المعقولة للموحودات المرتبة نوعاً من الترتيب العقلي. فكل ماله الفوقيّة في اللكان» 
فله العلو المكاني» و كل ماله الفوقيّة في الرتبة» فله العلو في الرتبة. والتدريجات العقلية 


(۱) رواه الترمذي »)۱۹۰٩(‏ والإمام جمد في مسنده ۲۰۸/۲ و ۳۲/۳ وراحعه في (المسند) ( ۲۸/۲ ۲۵۹ ۳۰۳) 
٢ ۱ ۸‏ اپو داود .)4۸١١(‏ وقال الترمذي: حدیث حسن صحیح. 


A٦ 


لحجة الإسلام الغزالي 

مفهومة كالتدريجات الحسيّة. ومثال الدرحات العقلية هو التفاوت الذي بين السبب 
والمسّب» والعلة وامعلول» والفاعل والقابلء والكامل والناقص. فإذا قرت شيئاء 
فهو سبب لشيء ٿان» وذلك الثاني سبب لثالث؛ والثالث لرابع» إلى عشر درحات 
مفلا فالعاشر واقع في الرتبة الأحيرةء فهو الأسفل الأدنى. والأوّل واقع لي الدرحة 
الأولى من السببيّة» فهو الأعلى. ويكون الأول فوق الثاني فوقية بالعنى لا بالملكان» 
والعلو عبارة عن الفوقية. 

فإذا فهمت معنى التدريج العقلي» فاعلم أن الموحودات لا بعكن قسمتها إلى 
درحات متفاوتة في العقل إلا ويكون الحق» سبحانه وتعالى» في الدرجحة العليا من 
درحات أقسامهاء حتى لا يتصرّر أن يكون فوقه درجة. وذلك هو العليّ المطلق. كل 
ا سواه کون غلیا بالاضافة إل ما دونه ویکون دا أو سافلا بالإضافة إلى ما فوقه. 

ومثال قسمة العقل أن الموحودات تنقسم إلى ماهو سبب وإلى ماهو 
تومب قوق لبت فرفية اة فالفرية الطلقة ليت إلا مسب 
الأسباب. وكذلك ينقسم الموحود إلى ميت وحي» والحي ينقسم إلى ما ليس له إلا 
الإدراك الحسي» وهو البهيمة» وإلى ماله مع الإدراك الحسّيء الإدراك العقلي. 
والذي له الإدراك العقلي ينقسم إلى ما يعارضه في معلوماته الشهوة والغضب» وهو 
الإنسان» وإلى ما يسلم إدراكه عن معارضة المكدرات. والذي يسلم ينقسم إلى ما 
يعكن أن يتلى به ولكن رزق السلامة» كاللائكةء وإلى ما يستحيل ذلك في حقه 
وهو الله سبحانه وتعالى. وليس يخفى عليسك في هذا التقسيم والتدريج أن الملك 
فوق الإنسان والإنسان فوق البهيمة» وأ الله» عر وحل» فوق الكل» فهو العلي 
الطلق. فإته لحي امحيي» العام المطلقء الخالق لعلوم العلماءء المنرّه المقدّس عن جميع 
أنواع النقص. فقد وقع الميت في الدرحة السفلى من درحات الكمال» ولم يقع لي 
الطرف الآحر إلا ١‏ لله تعالى. فهكذا ينبغي أن تفهم فوقیته وعلوه. 


AY 


القصد الأسنى 


فإك هذه الأسامي وضعت أرَلاً بالإضافة إلى إدراك البصرء وهو درحة 
العوام. ثم لا تنه النواص لإدراك البصائر ووجدوا بينها وبين الأبصار موازنات 
استعاروا منها الألفاظ المطلقةء وفهمها الخواص رأدركوهاء وأنكرها العوامٌ الذين م 
يجاوز إدراكهم عن الحراس اليّ هي رتبة البهائ فلم ا عة ا اة 
ولا علراً إلا بالمكانء ولا فوقة إلا به. فإذا فهمت هذاء فقد فهمت معنى كونه 
فوق العرش» لان العرش أعظم الأحسام» وهو فوق جميع الأجسام. والموحود المنزه 
عن التحديد والتقدّر بمحدود الأحسام ومقاديرهاء فوق الأجسام كلها قي الربة. 
ولكن حص العرش بالذكر لأنه فوق جميع الأحسام فلمّا كان فوقها كان فوق 
جميعها. وهو كقول القائل: الخليفة فوق السلطان» تنبيهاً به على أنه إذا كان فوقه 
كان فوق جميع الناس الذين هم دون السلطان. 
والعجب من الحشوي" الذي لا يفهم من فوق إلا الكان» ومع ذلك إذا 
سشل عنت شخصين من الأكابر وقيل له: كيف يجلسان في الصدر والحافل؟ فيقول: 
هذا يجلس فوق ذاك. وهو يعلم انه ليس يجلس إلا بجنبه» وإتما يكون جالساً فوقه لو 
حلس على رأسه أو مکان مبيّ فوق رأسه. ولو قیل له: کذیت» ما حلس فوقه ولا 
تحته ولكته حلس بججنبه» اشمأرّت نفسه من هذا الإنكار وقال: إنما أعي نه فوقيّة 
الرتبة والقرب من الصدرء فان الأقرب إلى الصدرء الذي هو المنتهى» فوق بالإضافة 


)١(‏ الحشوية: بح الشين وسكونهاء فبالسكون نسبة إلى اللحشرء وبالفتح نسبة إلى الحشاء لأن الحسن البصري أمر 
برده إلى حشا الحلقةء أي جانبهاء وهم طائفة احتلف العلماء ي تعريفهاء قإن ابن قتيبة المتوضى سنة ۲۷١‏ يذكر في 
تأريل مختلف الحديث ص٠٩‏ أنها من الألقاب الي كان أهل الحديث يلقبون بهاء فال: (روقد لقبوهم بالحشرية رالنابتة 
وانممرة)) وقال النوجني في كتاب (فرق الشيعة) ص۷: (البزية أصحاب الحديث منهم سفيان بن سعيد الثوري» وشريك 
ابن عبد الله» وابن أبي ليلى» ومحمد بن إدريس الشافعي» ومالك بن أنس ونظراؤهم من أهل الحشو والمحمهور العظيم 
وقد “موا بالدشوية وبطلقون هذا اللفظ أيضاً على (المشبهة) الذين بشبهون الله بخلقه و كذا على (افحسمة) انظر شفاء 
الغلیل (۷۱)» رسالل المحاحظ (۳۸۸/۲) تحقيق الأستاذ عبد السلام هارون. 


AA 


لحجة الإسلام الغزالي 


إلى الأبعدء ثم لا يفهم من هذا أن كل ترتيب له طرفان» يجوز أن يطلق على أحد 
طرفيه اسم الفوق والعلوً» وعلى الطرف الآخر ما يقابله. 

تنبیه: 

العبد لا يتصرّر أن يكون عليَاً مطلقاًء إذ لا يال درحة إلا ويكون قي 
الوجود ما هو فوقهاء وهو درجات الأنبياء والملائكة. نعم يتصرّر أن ينال درحة لا 
يكون في جنس الإنس من يفوقه» وهي درجة نينا محمد ي ولكنه قاصر بالإضافة 
إلى العلرّ المطلق من وحهين أحدهما أنه علو بالإضافة إلى بعىض الموحودات» 
والآحر أنه علو بالإضافة إلى الوحود» لا بطريق الوحوب» بل يقارنه إمكان وجود 
إنسان فوقه. فالعلي المطلق هو الذي له الفوقية لا بالإضافة» وبحسب الوحوب» لا 
بحسب الوجحود الذي يقارنه إمكان نقيضه. 

الكبير 

هو ذو الكبرياء. والكبرياء عبارة عن كمال الذات» وأعي بكمال الذات 
كمال الوجود. و كمال الوجود يرجع إلى شيثين: 

أحدهما: دوامه أزلاً وأبدا. فكل وجود مقطوع بعدم سابق أو لاحق فهو 
ناقص. ولذلك يقال لللإنسانء إذا طالت مدة وحوده: إنه كبير» أي كبير السن 
طويل مدَة البقاءء ولا يقال: عظيم السنء فالكبير يستعمل فيما لا يستعمل فيه 
العظيم. فإن كان ما طال مده وجوده» مع كونه محدودة مدة البقاءء كبيراء فالدائم 
الأزلّ الأبدي الذي يستحيل عليه العدم أولى أن يكون كبيرا. 

والثاني: أن وجوده هو الوجود الذي يصدر عنه وحود كل موجحود. فإن 
كان الذي تم وجوده في نفسه كاملاً وكبيرا» فالذي حصل منه الوحود لحميع 
الو خزدات ارق أن بكرن کانلا وکیا 


المقصد الأستى 


آنبیه: 

الكبير من العباد هو الكامل الذي لا تقتصر عليه صفات كماله »بل تسري 
إلى غيره» فلا يجالسه أحد إلاً ويفيض عليه شيا من كماله. وكمال العبد في عقله 
وورعه وعلمه. فالكبير من عباده هو العام التقي المرشد للخلق» الصاح لأن يكون 
قدوة يقتبس من أنواره وعلومه. ولذلك قال عيسى» عليه السلام: رمن علم وعمل» 
فذاك يُذعى عظيما في ملكوت السماع». 


الحفيظ 


هو الحافظ حدا. ولن يفهم ذلك إلا بعد فهم معنى الحفظء وهو على 
وجهین: 

أحدهما: إدامة وجود الموجودات وإبقاؤهاء ويضاده الإعدام. والّه تعالى 
هو الحافظ للسموات والأرض والملائكة والموحودات الي يطول أمد بقائهاء وال لا 
يطول أمد بقائهاء مثل الحيوانات والتبات وغيرهما. 

والوجه الفاني: وهو أظهر المعنيينء أن معنى الحفظ صيانة المتعاديات 
والمتضادات بعضها عن بعض. وأعيٰ طمذا التعادي ما بين الماء والنارء فإنها يتعاديان 
بطباعهماء فإما أن يطفى الماء النارء وإما أن تحيل التارٌ الما إن غلبت الماى بخاراى ثم 
هواء. والتضاد والتعادي ظاهر بين الحرارة والبرودةء إذ تقهر إحداهما الأحرى» 
وكذلك بين الرطوبة واليبوسة. وسائر الأحسام الأرضيّة مركبة من هذه الأصول 
المتعادية» إذ لابد للحيوان من حرارة غريزية لو بطلت لبطلت حياته. ولابد له من 
. رطوبة تكون غذاء لبدنه» كالدمٌ وما يجري محراه. ولاب من ببوسة بها تتماسك 
أعضاؤه» حصوصاً ما صلب منها كالعظام» ولايد من برودة تكسر سورة الحرارة 
حتى تعتدل ولا تحرق ولا تحلل الرطوبات الباطنة بسرعة. وهذه متعاديات 
متنازعات. 


لحجة الإسلام الغز اي 


وقد مع الله» عر وحل» بين هذه المعضادات التنازعة في إهاب الإنسان 
وبدن الحيوانات والنبات وسائر المركبات. ولولا حفظه تعالى إياها لتنافرت 
وتباعدت» وبطل امتزاجها واضمحل تر كيبهاء وبطل المعنى الذي صارت مستعدة 
لقبوله بالتركيب والمزاج. وحفظ الله تعالى إياها بتعديل قواهاء مرّة» وبإمداد 
المغلوب منهاء ثانيا. 

أا التعديل: فهو أن يكون مبلغ فة البارد مثل مبلغ قَوّة ا حار فإذا احتمعا م 
يغلب أحدهما الآحر بل يتدافعانء إذ ليس أحدهما بأن يغلب أولى سن أن غت 
فيتقاومان ويبقى قرام اركب بنقاومهما وتعادهماء وهو الذي يعبر عنه باعتدال المزاج. 

والثاني: إمداد المغلوب منهماء عا يعيد قوته» حتى يقاوم الغالب. ومثاله أن 
الحرارة تفي الرطوبة وتحففهاء لا حالة. فإذا غلبت» ضعفت البروة والرطوبة» وغلبت 
الحرارة واليبوسة. ويكون إمداد الضعيف باليسم البارد الرطب» وهو الماء. ومعنى 
العطش هو الحاجة إلى البارد الرطب. فخلق الله تعالى البارد الرطب مددا للبرودة 
والرطوبةء إذا غلبتا »وخلق الأطعمة والأدوية وسائر الحواهر المتضادة» حتى إذا غلب 
شيءِ عورض بضده فانقهر. وهذا هو الإمداد. وإتنا تم ذلك بخلق الأطعمة 
والأدوية» وحلق الآلات المصلحة اء وخحلق المعرفة المادية إلى استعماها. و كل ذلك 
لحفظ ۱ لل عر وجحل» أبدانَ الحيوانات وال ركبات من المتضادات. 

وهذه هي الأسباب الي تحفظ الإنسان من اللاك الداحل. وهو متعرّض 
للهلاك من أسباب خارحة» كسباع ضارية وأعداء منازعة. فحفظه من ذلك عا 
حلق له من اللحواسيس المنذرة بقرب العدوّء وهي طلائعه» كالعين والأذن وغيرهما. 
ثم حلت له اليد الباطشة»ء والأسلحة الدافعة كالدرع والترس» والقاضية كالسيف ‏ 
والسكين. ثم رما يعجز مع ذلك عن الدفع» فأمده بآلة الهرب» وهي الرخل 
للحيوان الماشي والحناح للطائر. وكذلك شل حفظه» حلت قدرته» كل ذرَة في 
ملكوت السموات والأرض» حتى الحشيش الذي ينبت في الأرض يحفظ لبابه بالقشر 


۹۱ 


القصد الأسنى 


الصلب» وطراوته بالرطوبة. وما لا بحفظ .محرد القشر جحفظه بالشوك النابت منه» 


ليندفع به بعض الحيوانات المتلفة له» فالشوك سلاح النبات» كالقرون والمخحالب 
والأنياب للحيوانات. 

بل كل قطرة من ماء فمعها ملك حافظ يحفظها عن الهواء المضاد ها. فإ 
الاءء إذا حعل ثي إناء وترك مدّة» استحال هواء وسلب المواء المضاد له صفة المائيّة 
عنه. ولو عمست الإصبع في ماء ورفعتها ونكستها تدلّت منها قطرة ماي تبقى منكسة 
لا تنفصل» مع أن من شأنها اموي إلى أسفل. ولكنها لو انفصللت وهي صغيرةء 
استولى المواء عليها وأحاها. ولا تزال تمكث متدلية حتى تمع إليها بقية البلل فتكبر 
القطرة» فتستحري على حرق اهواء بسرعة» ولا يستولي الهواء على إحالتها. وليس 
ذلك حفظاً منها لنفسها عن معرفة بضعفها وقرّة ضدّها وحاحة استمدادها من بقَيّة 
البللء وإنما ذلك حفظ من مَلّك موكل بهاء بواسطة معنى متمكن من ذاتها. وقد 
ورد في الخبر ررأنه لا تنزل قطرة من المطر إلا ومعها ملك يحفظها إلى أن تصل إلى 
مستقرّها من الأرض»” وذلك حقّ. والمشاهدة الباطنة لأرباب البصائر قد دلت عليه 
وأرشدت إليه» فآمنوا بالخبر لا عن تقليد بل عن بصيرة. 

والكلام أيضاً ني شرح حفظ الله تعالى السموات والأرضً وما بينهما 
طويلٌّ» كما في سائر الأفعال. وبه يعرف هذا الاسم لا بمعرفة الاشتقاق قي اللغة 
وتوهَّم معنى الحفظ على الإجمال. 

. لنبيه: 

الحفيظ من العباد: من محفظ جوارحه وقلبه» ويحفظ دينه عن سطوة الغضب 
وخلابة الشهوة وخحداع النفس وغرور الشيطان. فإنه على شفا حرف هار» وقد 
اكتنفته هذه المهلكات المفضية إلى البوار. 


)١(‏ لم أحده. 


لحجة الإسلام الغزالي 
القت 

معناه خحالق الأقوات وموصلها إلى الأبدان» وهي الأطعمة» وإلى القلوب» 
وهي المعرفة. فيكون .ععنى الررّاق» إلا أنه أحص منه» إذ الرزق يتناول القوت وغير 
القوت والقوت ما يكتفى به في قوام البدن. 

وإمّا أن يكون معناه المستولي على الشيء القادر عليه. والاستيلاء يتم 
بالقدرة والعلم. وعليه يدل قول عر وحل: إو كان اله على كل شيء قيا 
[سورة النساء / الآية: »]۸١‏ أي: نطلا قادرا »فیکون معناه راحعاً إلى القدرة 
والعلم. أمّا العلم فقد سبق» وأمًا القدرة فستأتي. ويكون بهذا المعنى وة بالمقيت 
اتم من وصفه بالقادر وخده وبالعا م وده لأنه دالّ على احتماع المعنيين» وبذلك 
خر ج هذا الاسم عن الترادف. 


ا 

هو الكافي» وهو الذي من کان له کان حسبه» وا لله» سبحانه وتعالل» حسيب 
كل أحارٍ وكافيه.. وهذا وصف لا تتصوّر حقيقته لغيره» فن الكفاية إنما يتاج إليها 
الکفي لوجوده ولدوام وجوده ولکمال وجوده. ولیس لي الوحود شيء هو وحده 
كاف لشيء إلا اله» عر وجل فإنه وحده كاف لكل شيء لا لبعض الأشياء» أي هو 
وحده كاف لیحصل به وجحود الأشیاء» ویدوم به وحودهاء ویکمل به وجودها. 

ولا تظنن آنك إذا احتجحت إلى طعام وشراب وأرض وس ماء وهس وغير 
ذلك» فقد احتجت إلى غيره» وام يكن هو حسبك. فإنه هو الذي كفاك بخلق 
الطعام والشراب والأرض والسماء فهو حسبك. ولا تظنن أن الطضل الذي يحتاج 
إلى ام ترضعه وتتعهّده» فليس الله حسیبه وکافیه. بل اله عر وحلٌ» حسیبه 
وكافيه» إذ خحلق أمّه وحلق اللبن لي ثديهاء وحلق له المداية إلى التقامه» وخحلق 
الشفقة والمودة في قلب الام حتى مكتته من الالتقام» ودعته إليه وحملقه عليه. 


Ar 
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فالكفاية» إنما حصلت بهذه الأسباب» وا لله تعالى وحده هو الحفرد بخلقها لأحله. 
لر قل للك اذأ ويها كافة للطفل وي جيه الصدقت يه و فل انها لا 
تكفيه لأنه بحتاج إلى اللبن» فمن أين تكفيه الأ اذام یکن ن؟ ولكنك تقول: نعم 
يحتاج إلى اللبنء ولكن اللين أيضاً من الأ فليس محتاجاً إلى غير الأم. فاعلم أن اللبن 
ليس من الأم» بل هو والأم من الله» سبحانه وتعالى» ومن فضله وخوده. فهو وحده 
حسب كل أحد. وليس في الوحود شيء وحده هو حسب شيء سواه» بل الأشياء 
يتعلق بعضها ببعض» و كلها تتعلق بقدرة ١‏ ّى سبحانه وتعالی. 

تنبیه: 

ليس للعبد مدخحل تي هذا الوصف إلا بنوع من احاز بعيد» وبالإضافة إلى 
بادئ الرأي وسابق الظنَ العامي. اما کونه محازاء فهو أنه إن کان کافیا لطفله في 
القيام بتعهّده» أو لتلميذه في تعليمه حتى لم يفتقر إلى الاستعانة بغيره» كان واسطة 
في الكفاية وم يكن كافياء لأنّ ال سبحانه وتعالل» هو الكاف» إذ لا قوام له 
بنفسه» ولا كفاية له بنفسه» فكيف يكون هو كفاية غيره! 

وأمّا كونه بالإضافة إلى سابق الظنٌْ» هو أنه» وإن قدّر أنه مستقل بالكفاية 
وليس بواسطة» فهو وحده لا يكفي» إذ بحتاج إلى حل قابل لفعله وكفايته» وهذا 
أقلٌ الأمورء فالقلب الذي هو ححلَ العلم لاب منه أولأًء ليكون هو كافياً في التعليم. 
والمعدة الي هي مستقرٌ الطعام لابد منها لتكون كافية بإيصال الطعام إلى بدنه. 
وهذاء مع ما يحتاج إليه من أمور كثيرة» لا بحصيها ولا يدحل شيء منها في احتياره. 
قأقل درحات الفعل حاجته إلى فاعل وقابل. فالفاعل لا يكفي دون القابل أصلا. 
وإنما صح هذا في حق الله» عر وحل» لأنه الق الفعل وخالق امحل القابل وخحالق 
شرائط قبوله وما يكتنفه. ولكنْ بادئ الرأي ريما يسبق إلى الفاعل» ولا بخطر بالبال 
غيره» فيظن أن الفاعل حسبه وخده» وليس كذلك. 
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َعَم الحظ الذي منه للعبد أن يكون الله وحده حسبه» بالإضافة إلى هته 
وإرادته» ,هو أنه لا بريد إلا الله عر وحلّ. فلا يريد الحنة ولا يشغل قلبه بالشار 
لیحذر منهاء» بل یکون مستغرق الم با لله تعالى وحده. وإذا کاشفه بجلاله قال: 
ذلك حسبي» فلست أريد غيره ولا أبالي» فاتي غيره أو لم يفت. 

الجليل 

هو الموصوف بنعوت الحلال. ونعوت الحلال هي العرٌ والملك والتقتس والعلم 
والغنى والقدرة وغررها من الصفات الى ذكرناها. فالحامع لحميعها هو الجليل المطلق 
والموصوف ببعضهاء حلالته بقدر ما نال من هذه النعوت. فالجليل المطلق هو ا لله» عر 
وحلً» فقط. فكأن الكبير يرحع إلى كمال الذات» والجليل إلى كمال الصفات» 
والعظيم يرحع إلى كمال الذات والصفات جيعاًء منسوبا إلى إدراك البصيرة إذا كان 
بحيث يستغرق البصيرة ولا تستغرقه البصيرة. 

صفات الالء إذا نسبت إلى البصيرة المدركة ها ميت جمالاً وسّي 
المتصف به جيلا. واسم الحميل في الأصل وضع للصورة الظاهرة المد ركة بالمصر 
مهما کانت» جحيث تلائم البصر وتوافقه» ثم نل إلى الصورة الباطضة الي تدرك 
بالبصائر» حنى يتنال: سيرة حسنة جميلةء ويقال: حلق جميل» وذلك يدرك بالبصائر 
لا بالأبصار والصورة الباطنة إذا كانت كاملة» متناسبة» جامعة جميع كمالاتيا 
اللائغة بهاء كما ينبغي وعلى ما ينبغي» فهي جميلة بالإضافة إلى البصيرة الباطنة 
المد ركة اء وملائمة ها ملاءمة يدرك صاحبهاء عند مطالعتهاء من اللذة والبهحة 
والاهنزاز أكثر ما يد ركه الناظر بالبصر الظاهر إلى الصورة الجميلة. فالحميل احق 
المطلق هو الله سبحانه وتعالى» فقط» لأنّ كل ما في العام من جمال و كمال وبهاء 
وحُسن فهو من أنوار ذاته وآثار صفاته. وليس في الوحود موجود له الكمال المطلق 
الي لا مثنويّة فيه لا وجوبا ولا إمكاناء سواه. ولذلك يدرك عارفه والناظر إلى 
جماله من البهجة والسرور واللّة والغبطة ما بستحقر معه نعيم الجنة وجمال الصورة 
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المبصرة» بل لا مناسبة بين جمال الصورة الظاهرة وبين جمال المعاني الباطنة المدركة 
بالبصائر. 

وهذا المعنى كشفنا عنه الغطاء في كتاب الحبة من كتب (إحياء علوم الدين). 

فإذا ثبت أنه حليل وجميل» فكل جميل فهو بوب ومعشوق عند مدرك 
جماله. فلذلك كان الله عر وحلً» عبوباء ولكن عند العارفين» كما تكون الصورة 
الجميلة الظاهرة محبوبة» ولكن عند المبصرين لا عند العميان. 

تنبیه: 

الجليل المحميل من العباد من حسنت صفاته الباطنة الي تستلذها القلوب 
البصيرة. فأمًا جمال الظاهر فنازل القدر. 

الكريم 

هو الذي إذا قدر عفاء وإذا وعد وفى» وإذا أعطى زاد على منتهى الرحاء ولا 
ياي کم أعطی ولن أعطی. وإِن رفعت حاحة إلى غیره لا برضی» وإذا حُفي عاتب وما 
استقصی. ولا يضيع مَّن لاذ به والتجأء ويغنيه عن الوسائل والشفعاء. فمن احتمع له 
جميع ذلك لا بالتكلف» فهو الكريم الطلق. وذلك له» سبحانه وتعالى» فقط. 

تنبیه: 

هذه الخصال قد يتحمّل العبد في اكتسسابهاء ولكن في بعض الأمور» ومع 
نوع من التكلّف. فلذلك قد يوصف بالكريم. ولكنه ناقص بالإضافة إلى الكريم 
المطلق. وكيف لا يوصف به العبد وقد قال رسول الله يل: «لا تقولوا للعنب الكر» 
فان الكرم هو الرحل اللسلم». وقيل: إنما وصف شجرة العنب بالكرم لأته 


(۱) رواه البحاري رقم ۲٠٥/۱۰(‏ و۷٩٤)‏ ومسلم )۲۲٤۷(‏ وقال ابن الحوزي: إنغا نهى عن هذا لأن المرب كانوا 
پسموتھا کرماً ما يدعون من إحدائها لي قلوب شارييها من الكرم فنهى عن تسميتها عا مدح به لتأكيد ذمها وتحرمها 
وعلم أن قلب المومن لما فيه من نور الإبجان أرلى بذثك الاسم 


۹٦ 
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لطيف الشجرة طيب الثمرة» سهل القطاف قريب المتناول» سليم عن الشوك 


والأسباب الموذيةء بخلاف النخل. 


الرقيب 

هو العليم الحفيظ. فمن راعى الشيء حتى م يغفل عنه» ولاحظه ملاحظة 
دائمة لازمة لزوماً لو عرفه الممنوع عنه لا أقدم علي سي رقيباً. فكأته يرحع إلى 
العلم والحفظ» ولكن باعتبار كونه لازما دائماء بالإضافة إلى منوع عنه» حروس عن 
المتناول. 

تبیه: 

وَصْف المراقبة للعبد إنما بحمد إذا كانت مراقبته لربه وقلبه. وذلك بان يعلم 
أن الله تعالى رقيبه وشاهده لي كل حال» ويعلم أن نفسه عدو له» وأنٌ الشيطان 
عدر له وأنهما ينتهزان منه الفرص حتى يحملانه على الغفلة والمخالفةء فيأحذ منهما 
حذره بأن يلاحظ مكانهما وتلبيسهما ومواضع انبعاٹهما» حتى يسد عليهما المنافذ 
واججاري. فهذه مراقبته. 

الجيب 

هو الذي يقابل مسألة السائلين بالإسعاف» ودعاء الداعين بالإحابة» 
وضرورة المضطرين بالكفايةء بل ينعم قبل النداى ويتفضّل قبل الدعاء. وليس ذلك 
إلا لله عر وعلا فإنه يعلم حاجة الحتاجحين قبل سؤاهم وقد علمها في الأزل» فدير 
أسباب كفاية الحاحات بخلتق الأطعمة والأقوات» وتيسير الأسباب والآلات الموصلة 
إلى جميع المهمّات. 

تنبیه: 

العبد ينبغي أن يكون جيب اوا أرب تال فبما أمره به ونهاة غه وما نذه 
إليه ودعاه» ثم لعبادهء فيما أنعم ا لله» عر وحلً» عليه بالاقتدار عليه» وقي إسعاف كل 
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سائل .عا يسأله إن قدر عليه» وقي لطف الحواب إن عجز عنه. قال الله عر وجل 
فإوأمًا السًائل فلا تنهّر [سورة الضحى / الآية: .]٠١‏ وقال رسول ا لة: رلو 
دعت إلى کراع لأحبت» ولو أهدي الي ذراع لقبلت»'. و کان حضوره الدعوات 
ن ر و ر ر 
هدية ولا يتبذل في حضور كل دعوة» بل يصون جاهه و کیره ولا بيالي بقلب 
السائل المستدعي وإن تأذى بسببه. فلا حظ لثله في معنى هذا الاسم. 


الواسع 

مشتق من السعة. والسعة تضاف مرَّة إلى العلم» إذا اتسع وأحاط بالعلومات 
الكثيرة. وتضاف أخرى إل الإحسان وبسط النعم» وكيف ما فُدّر» وعلى أي شيء 
ّل فالواسع المطلق هو الله» سبحانه وتعال» لأنه إن نظر إلى علمه» فلا ساحل 
لبحر معلوماته» بل تنفد البحار لو كانت مداد لکلماته. ادر إحسانه 
ونعمه» فلا نهاية لمقدوراته. بل و كل سعة وإن عظمت فتنتهي إلى طرف» والذي لا 
ينتهي إلى طرف فهو أحق باسم السعة. وا لى سبحانه وتعالى» هو الواسع المطلقء 
٠‏ لأ كل واسع» بالإضافة إلى ما هو أوسع منه ضيّق. و كل سعة تتتهي إلى طرف 
فالزيادة عليه متصورة. وما لا نهاية له ولا طرف فلا يتصوّر عليه زيادة. 


تلبيه: 


سعة العبد في معارفه وأخحلاقه. فإن كثرت علومه» فهو واسع بقدر سعة 
علمه» وإن اتسعت أخلاقه حتى م يضيْقَها حوف الفقر وغيظ الحسد وغلبة 
احرص وسائر الصفات» فهو واسع. و كل ذلك فهو إلى نهاية. وإنما الواسع الحسق 
هو الله تعالی. 


(۱) رراه البحاري )۱٤۷/٥(‏ و(۳/۹٠۲)‏ والكراع: (بضم الكاف وتخفيف الراء رآخره عين مهملة) من الدابة ما بين 
ال ركبتين إلى الساف. 
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الحكيم 

ذو الحكمة. والحكمة عبارة عن معرفة أفضل الأشياء بأفضل العلوم. 
وأحل الأشياء هو الله سبحانه. وقد سبق أنه لا يعرف كنه معرفته غيره. فهو 
الحكيم الحق. لأنه يعلم أحل الأشياء بأجل العلوم» إذ أجل العلوم هو العلم 
الأزلي الدائم الذي لا يتصرّر زواله» المطابق للمعلوم مطابقة لا يتطرّق إليه حفاء 
ولا شبهة. ولا يتصف بذلك إلا علم الله سبحانه وتعالى. وقد يقال لمن بحسن 
دقائق الصناعات ويحكمها. ويتقن صنعتها: حكيم. وكمال ذلك أيضاً ليس إلا 
الله تعالى» فهو الحكيم الحق. 

تنبيه: 

من عرف جميع الأشياء وم يعرف الله ءعرّ وحلً» م يستحق أن يسمَّى 
E‏ م يعرف أجل الأشياء وأفضلها. والحكمة أجل العلوم» وحلالة العلم 
بقدر حلالة المعلوم» ولا أحلّ من الله» عر وحل. ومن عرف الله تعالى» فهو حكيم 
وإن كان ضعيف الفطنة في سائر العلوم الرسمية» كليل اللسان»ء قاصر البيان فيها. إلا 
أن نسبة حكمة العبد إلى حكمة الله تعالى كنسبة معرفته به إلى معرفته بذاته» وشتّان 
بين المعرفتين» فشتان بين الحكمتين. ولكنه مع بعده عنه فهو أنفس المعارف وأكثرها 
را ومن أوتي الحكمة فقد أوتي خيرا كثيرا. 

َع من عرف الله کان كلامه مخالفاً لكلام غيره» فإنه قلّما يتعرّض 
للجزثّات» بل يكون كلامه كلياء ولا يتعرّض مصاع العاحلة» بل يتعرّض لما ينفع 
في العاقبة. ولا كان ذلك أظهر عند الناس من أحوال الحكيم من معرفتقه با للهء عر 
وحلٌ» رما أطلق الناس اسم الحكمة على مثل تلك الكلمات الكلية. ويقال للناطق 
بها: حکیم. 
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مخافة لله . وقوله ك4: E‏ ولاز جن 
فا کر زاف وقوله» 5 ا e‏ عنده 
قوت يومه؛ فکأتما حيزت له الدنيا بحذافیر هاي ° وقوله» عليه أفقضل الصلاة: رركن 
e‏ الناس» وکن قنعا تكن اشكر افر و ال کا 
بالنطق ” وقول ۽ رمن حسن حسن إسلام المرء ت رکه ما ١‏ یعنیه ٩(‏ . وقوله: ررالسعيد من 
وٴعظ بغیره * . وقوله: المت ك وف اف . وقوله: ررالقناعة مال لا 


)١(‏ قال العراقي لي تخريج أحاديث (الإحياء): رراه أبو بكر ابن لال الفقيه لي (مكارم الأخلاق) والبيهقي في (شعب 
الإعان) رقم ۷٤۲(‏ و۳٤۷‏ و٤٠۷)‏ وضعفه من حديث ابن مسعودء ورواه لي (دلائل النبوة) من حديث عقبة بن عامرء 
ولا بصح أيضاًء والطراني والقضاعي عن أنس رضي الله عنه وهو ضعيف. 

(۲) رجه الرمذي رقم )۲۲٣۹(‏ وقال: حسن؛ وابن ماحه رقم )٤۲٣۰(‏ وې سنده اہو بکر ابن عبد الله بن أبي 
مهيم الغساني وهو ضعيف كان قد سرق بيته فاحتلط. والحاكم في (المستدرك) ٥۷/۲(‏ و٤/٠٠۲)‏ وصححه على 
شرط البحاري» وتعقبه الذي بقوله إلا وا لله آبو بكر واه وأحمد اي (المسند) ,)۱۲٤/٤(‏ 

(۳) قال الميشمي فی(افحمع) :)۲١۱/۱(‏ رواه أبر يعلى )١٠١١۳(‏ ررحاله رحال الصحيح غير صافة بن الرييع وهو ثقة. 

)٤(‏ رراه الترمذي رقم )۲۳٣٣(‏ وان ماحه )۳۳٣۹(‏ وقال الرمدي: حسن. والحمیدي )٤۳۹(‏ والبخاري لي (الأدب 
المغرد) )۳١٠١(‏ وفي سنده عبد بن أبي ميلة ل بوثقه غير ابن حبان وشبخه ججهول لكن يشهد له حديث أبي الدرداء 
عند ابن حبان )۲٣۰۲۳(‏ فهو حسن کما قال الترمذې. 

)٥(‏ رواه ابن ماحه )٤۲۱۷(‏ والبيهقي عن ابي هريرة رضي الله عنه والنرالطي (۲۱۹) واستاده حسن وامه: 
((وأحب للناس ما تبه لنفسك تكن مومناًء وأحسن بحاورة من حاورك تكن مسلماء وأقل الضحك فإن كثرة الضحك 
تميت القلب)). 

)٩(‏ رواه القضاعي نې (مسند الشهاب) (۲۲۷ و۲۲۸) وهو حدیث ضعيف. 

(۷) رواه الترمذي رقم (۲۳۱۸) واین ماحه )۳۹۷٣(‏ رالمیشمي اي انحمع (۱۸/۸) وله شاهد من حدهٹ المحسين بن 
علي عند أحمد والطبراني» فالحديث صحيح. انظر (فيض القدي) .)٠۲/١(‏ 

(۸) قطعة من حدیٹ رواه مسلم رقم )٤٦4(‏ وان ماحه .)٤٩(‏ 

(۹) رواه القضاعي اي (مسند الشهاب) (١٤۲)'عن‏ أنس رضي الله عنه والفردرس عن ابن عمر رضي الله عنهما وهو 
حدیث ضعیف. 


سض ر ا ا 


حجة الإسلام الغزالي 


ينفذ» . وقو له: رالصير نصف الإبانء واليقين الإبعان كله" فهذه الكلمات 
وافاھا ی جک اا سی مها 
الودود 

هو الذي يحب الخير لمحميع الخلق فيحسن إليهم ويثيٰ عليهم. وهو قريب من 
معنى الرحيم» لك الرحمة إضافة إلى مرحوم» والمرحوم هو الحتاج والمضطر. وأفعال 
الرحيم تستدعي و فا وأفعال الودود لا تستدعي ذلك» بل الإنعام على 
سبیل الاجداء من تانج الود. وكما ُن ی رهمته» سبحانه وتعالی» ارادیة الخير 
للمرحوم» و کفاینه له» وهو منزه عن رقة الرحمة» فكذنك وده إرادته الكرامة 
والنعمة» وإحسانه وإنعامّی وهو منرّه عن ميل المودّة والرحمة. لكن المودَة والرحمة لا 
تراد قي حق المرحوم والمودود إلا لشمرتهما وفائدتهماء لا للرقة والميل. فالفائدة هي 
لباب الرحمة والمودة» وروحهما. وذلك هو امنصور لي حقّ الله» سبحانه وتعاى» 
دون ما هو مقارن هما وغير مشروط في الإفادة. 

تنبیه: 

الودود من عباد الله من یرید خلق الله کل ما یرید لن اقب وافلى ن ذلك 
من يؤرهم على نفسله. كمن قال واحد منهم: أريد أن أكون جسرأ على انار يعبر 
علي الخلق ولا يتأذون بها. وكمال ذلك أن لايمنعه عن الإيثار والإحسان الغضب 
والحقد وما ناله من الأذی. كما قال رسول اله ت حيث كسرت رباعيته» وأدمي 
وحهه وضرب: «اللهم اغفر لقومي› فإنهم لا يعلمون»“. فلم عنعه سوء صنيعهم عن 


)١(‏ رراه القضاعي لي (مسند الشهاب) (1۳) وهو حديث ضعيف. 

(۲) رواه أبو نعيم في (الحلية) (ه/٤‏ ۳) والانطیب ف (تارخه) (۲۲۹/۱۳) والبیهقي ٤۸(‏ و٩۹۷۱۷-۹۷۱)‏ 
والفضاعي ي (مسند الشهاب) )١١۸(‏ وهر حديث ضعيف. 

(۳) راحع البخارتي (۰۲۲۹/۱۲ ۲۵۰) ومسلم (۱۷۹۲)۔ 


1'1 


المقصد الأسنى 


إرادته الخیر هم. وکما أ ی علا رضي ۱ لله عنه» حیث قال: ران أردت أن تسبق 
المقرّبون» فصل من قَطْعَك وأعط من حُرَمّك» واعف عمّن ظلمك»“. 
الجيد 
هو الشريف ذاته» ابلحميل أفعاله» الجزيل عطاؤه ونواله. كما أن شرف الذات 
إذا قارنه حسنٌ الفعال سمي بدا . وهو الماجد أيضاء ولكن أحدهما أدل على البالغة 
و كأنه جمع معاني اسم الحليل والوهًاب والكريم. وقد سبق الكلام فيها. 
الباعث 
هو الذي يُحيي الخلق يوم النشور» وييعث من في القبور» ويحصّل ما في 
الصدور. e‏ الآحرة. ومعرفة هذا الاسم موقوفة على معرفة حقيقة 
البعث» وذلك من أغمض المعارف. وأكثر الخلق منه على توهّمات محملة وتخيّلات 
مبهمة» وغايتهم فيه تخيلهم أن الوت عدم والبعث إيجاد مبتدأً بعد عدم» مشل الإيجاد 
الأرّل. فظتهم أن الوت عدم غلط وظنهم أن الإججاد الثاني مثل الإججاد الأول غلط. 
فاا ظنهم أن اموت عدم» فهو باطل. بل القبر إنَّا حفرة من حفر التيران أو 
روضة من زیا ابلته ٠‏ والميت إا من السعداء وأولنك ليسوا نوات بل أَحاء 
عند رهم برزقون. قرحي بما آناهُمٌ الله من قله [سورة آل عمران/ الآية: 
۹ و۱۷۰]. وما من الأشقیای وهم أيضاً أحياء. ولذلك ناداهم رسول اله چ 
ار بدر وقال: اني E‏ ري حقا فهل وحدتم ما وعد ریکم 
e‏ کیت تنادي قوما قد جیغوا؟» قال: «ما أنتم بأسمع لما أقول 
ھم کیم لا یدرون ان یو والمشاهدة الباطنة دلت أرباب البصائر على 


(۱) راحع: (مسند احمد): .۱١۸/۲‏ 
() رواه الزمذي رقم )۲١1۲(‏ وإسناده ضعيف. انظر حامع الأصول .)۷١/٠١(‏ 
(۳) رواه البخاري )۲۳٤/۷(‏ ومسلم )۲۸۷١(‏ ررواه أحمد في ر( المسند) .)۳١/۲(‏ 


1.۲ 


لحجة الإسلام الغرالي 


أن الإنسان حلق للأبد وأنه لا سبيل عليه للعدم. نعم تارة يقطع تضرفه عن الحسد 


فيقال: مات» وتارة يعاد إليه فيقال: أحيي وبعث» أي أحيي حسده. وكشف ذلك 
بالحقيقة ّا لا يحتمله هذا الكتاب. 

وأمّا ظتهم أن البعث ليس إيجادا ثانياء وهو مشل الإيجاد الأرّل» فغير صحيح 
لفت اا حر ماب اة لرل أهع و انان ات رة 
وليست هي نشأتين فقط. ولذلك قال تعالى: فوتكم يما لا عون [سورة 
الواقعة / الآية .]1١:‏ ولذلك قال تعالى بعد حلق المضغة والعلقة وغير ذلك: ون 
أنشاناه لقا حر ارك الله اخسن الخالقين) [سورة المومنون / الآية: .]٠١‏ بل 
النطفة نشأة من الراب والعلقة نشأة من النطفة» والمضغة نشأة من العلقة» والروح 
نشأة من المضغة. ولشرف نشأة الروح وحلالته وكونه أمرا رانء قال عند ذلك: 
نہ أنشاناه لقا حر تارك اله خسن الخالقين» [سورة المؤمنون / الآية: .]١٤‏ 
وقال تعالى: إويسنالونك عن اروج َل ارو من أمْر ري [سورة الإسراء / الآية 
.]٥‏ ثم حلق الإدراكات الحسية بعد حلق أصل الروح نشأة أحرى» ثم حلق التميسيز 
ای اھ و سخ ن ا دوي د و العقل بعد مس عشرة سنة وما 
يقاربها نشأة أحرى. و كل نشأة طور» وقد > لقم أطرارا) [سورة نوح / الآية: 
.]٤‏ ثم ظهور حاصيّة الولاية لمن رزق تلك الخاصيّة نشأة أحرى. ثم ظهور حاصية 
النبرة بعد ذلك نشأة أخرى» وهي نوع من البعث» وا لله سبحانه وتعالى» باعث 
الرسل» كما أنه الباعث يوم النشور. 

وكما أنه يعسر على ابن المهد فهم حقيقة التمييز قبل حصول التمييزء 
ويعسر على المميز فهم حقيقة العقل وما ينكشف لي طوره من العجائب قبل 
حصول العقل» فكذلك يعسر فهم طور الولاية والنبوّة ني طور العقل. فن الولاية 
طور كمال وراء نشأة العقل» كما أن العقل طور كمال وراء نشأة التمييز» والتمييز 
طور كمال وراء نشأة الحواس. وكما أن من طباع الناس إنكار ما لم يبلغوه ولم 


TY, 


المقصد الأسنى 


ینالوه. حتی إن کل واحد ینکر ما لم یشاهده و م بحصل له» ولا یؤمن ما غاب عنه. 
فمن طباعهم إنكار الولاية وعجائبهاء والنبوّة وغرائبهاء بل من طباعهم إنكار النشأة 
الثانية والحياة الآحرة» لأنهم لم يبلغوها بعد. ولو عرض طور العقل وعاله وما يظهر 
فيه من العجائب على المميز لأنكره وجحده وأحال وجحوده. فمن آمن بشيء ما )۾ 
يبلغه» فقد آمن بالغيب» وذلك هو مفتاح السعادات. 

وکما ان طور العقل وإدراكاته ونشأته بعيد المناسبة عن الإدراكات الي قبله» 
فكذلك النشأة الآحرة» بسل أبعد» فلا ينبغي أن تقاس النشأة الآحرة بالأولى. وهذه 
النشآت هي أطرار ذات واحدة ومراقيها الي تصعد فيها إلى درحات الكمال» حتى 
ی E‏ وتکون عند الله عر وحل» بين رد 
وقبول» وحجاب ووصول. فإن قبل رقي إلى أعلى العلتينء وإلاً رد إلى أسفل السافلين. 
والمقصود أن لا مناسبة بين النشأنين إلا من حيث الاسم. ومن لم يعرف النشأة والبعث 
م يعرف معنى اسم الباعث. وشرح ذلك يطول: فلنتجاوزه. 

آنبیه: 

حقيقة البعث ترحع إلى إحساء الموتى بإنشائهم نشأة أحرى. والجهل هو الموت 
الأكيرء والعلم هو الحياة الأشرف. وقد ذكر الله» سبحانه وتعالى» العلم والجهل في 
كتابه العزيز و“ماهما حياة وموتا. ومن رى غيره من اجهل إل المعرفة فقد أنشأه نشأة 
أحری» وأحياه حياة طيبة. فإن كان للعبد مدخحل في إفادة الخلق العلم ودعائهم إلى الله 
تعالى» فذلك نوع من الإحياء» وهي رتبة الأنبياء ومن يرهم من العلماء. 

الشهيد 

ير حع معنا إلى العليم مع حصوص إضافةء فان الله» عر وحلً» عام الغيب 
والشهادة. والغيب عبارة عما بطن» والشهادة عمَّا ظهر» وهو الذي يشاهد. فإذا 
اعتبر العلم مطلقاً فهو العليم» وإذاً أضيف إلى الغيب والأمور الباطنة فهو الخبيرء وإذا 


حجة الإسلام الغز الي 


أضيف إلى الأمور الظاهرة فهو الشهيد. وقد يعتبر مع هذا أن يشهد على الخلق يوم 


القيامة .عا علم وشاهد منهم. والكلام في هذا الاسم يقرب من الكلام في العليم 
والخبیر» فلا نعیده. 
احق 

هو في مقابلة الباطلء والأشياء قد تستبان بأضدادها. وكلّ ما يخبر عنه» فإِنّا 
باطل مطلقاء وإمّا حقَ مطلقاًء وإما حقّ من وجه باطل من وجه. فاممتنع بذاته هو 
الباطل مطلقاء الو اخ باه هر الق طلقا والممكن بذاته الواحب بغیره هو حق 
من وجه باطل من وجه. فهو من حیث ذاته لا وجود له فهو باطل. وهو من جهة 
غوره تيد اللوجود فهو هن إغةا الزحة الذي ياي مقي الوجود عوجود فهر ن 
ذلك الوحه حق» ومن حهة نفسه باطل. فلذلك قال تعال: کل شيء مالك با 
وحْهة [سورة القصص / الآية: ف و كذلك أزلا وأبدل ليس ذلك في حال 
دون حال» لان کل شيء سواد ارلا وایدا من حيث ذاته» لا يستحق الوحود» 
ومن جهته يستحق» فهو باطل بذاته» حق بغرره. وعند هذا تعرف أن الحق المطلق 
هو الموجود الحقيقي بذاته» الذي منه يأحذ كل حق حقيقته. 

وقد يقال أيضا للمعقول الذي صادف به العقلٌ اموحود حى طابقه إنه حق. 
فهو من حیث ذاته بُسمّی موجوداء ومن حيث إضافته إلى العقل الذي أدركه على ما 
غ أحق الموحودات بأن يكون حمَاً هر الله تعال» وأحقّ 
العارف بأن تكون حقاً هي معرفة الله عر وحلً» فإنه حقّ في نفسه» أي مطايق 
للمعلوم زلا وأبداً. ومطابقته لذاته لا لغیره» لا کالعلم بوحود غیره» فاته لا یکون إلا 
ما دام ذلك الغير موجوداء فإذا عدم عاد ذلك الاعتقاد باطلاً. وذلك الاعتقاد أيضاً لا 
بکونحقا لانت الق لان لپن مو جوا نلاه بل هو رود ره 

وقد يطلق ذلك على الأقوالء فيقال: فول حقّ وقول باطل. وعلى ذلك 
فاح الأقوال قولك: لا إله إلا ا للهء لأنه صادق أبدا وأزلاًء لذاته لا لغيره. 


1.0 


المقصد الأسنى 


فإذأء يطلق الح على الوجود ني الأعيان» وعلى الوحود في الأذهان» وهو 
المعرفة» وعلى الوحود الذي في اللسان» وعو النطق. فاح الأشياء بأن يكون حمَاً 
مر اتی بکرن ورو ا لذاته ازا وا ومعرفته حقاً أزلاً والشهادة له حقاً 
ازا وابدا. وكلٌ ذلك لذات الموحود الحقيقي» لا لغيره. 

تنبيه: 

حف العبد من هذا الاسم أن یری نفسه باطلا؛ ولا بری غير الله عر وجل 
حقاً. والعبد إن کان حقاء فليس حقا بنفسه» بل هو حقّ با لهه عر وحلٌ» فإنه 
موحود به لا بذاته» بل هو بذاته باطل لولا إيجاد احق له. فقد أخحطأً من قال: ررأنا 
الحىّ» إلا باحد التأريلين: 

أحدهما أن يعي أنه بالحق. وهذا التأويل بعيد» لان اللفظ لا ينبى عنه» ولان 
کو کت ری ن وا 

التأويل الثانيء أن پکرن سرا بال حن حتی لا يکون فيه متسم لغيره. 
وماأحذ كلية الشيء واستغرقه» فقد يقال إنه هو» كما يقول الشاعر: 
أنا من أهوى ومن أهوى أنا حن روحان حللنا بدن 

ويعيٰ به الاستغراق. 

وأهل التصوّف» أا كان الغالب عليهم رؤية فناء أنفسهم من حيث ذاتهم» 
كان الحاري على لسانهم من أماء الله تعالى» في أكثر الأقوال والأحوالء هو الحىّ» 
لأنهم يلحظون الذات الحقيقيّة» دون ما هو هالك في نفسه. 

وأهل الكلام» نّا كانوا أبعد في مقام الاستدلال بالأفعال» كان الجاري على 
لسانهم في الأكثر اسم البارئ» الذي هو .معنى الخالق. 


)١(‏ البيت للحلاج. انظر ديرانه. 


۰ 


حجحة الإإسلام الغزالي 


وأکثر الخلق يرون كل شيء سواه» فیستشهدون عليه ما يرونه. وهم 
الحاطبون بقوله تعالى: ولم ينظرُوا في مَلْكوت السَمَوّات والأرْض وما حلَق اله 
من شي [سورة الأعراف / الآية: .]١ ۸١‏ ۰ 

والصيقون لا يرون شیا سواه» فيستشهدون به عليه. وهم المحاطبون بقوله 
تعا: ولم يكف بربْك أنه على كل شيء سند [سورة فصلت / الآية: .]٠١‏ 

الوكيل 

هو المو كول إليه الأمور. ولكن الو كول إليه ينقسم إلى من يوكل إليه بععض 
الأمورء وذلك ناقص »وإلى من يوكل إليه الكل وليس ذلك إلا الله» سبحانه 
وتعالی. والمو کول إلیه ینقسم إلى من یستحق أن یکون موکولا إليه» لا بذاته ولكن 
بالتفويض والتو كيلء وهذا ناقص» لأنه فقير إلى التغويض والتولية؛ وإلى من يستحق 
بذاته أن تكون الأمور موكولة إليه والقلوب مت وكلة عليه »لا بتولية وتفويض من 
حهة غيره» وذلك هو الوكيل المطلق. وال وكيل أيضاً ينقسم إلى من يفي ما وكّل إليه 
وفاء تام من غير قصورء وإلى من لا يفي بالحميع. وال وكيل المطلق هو الذي الأمور 
مو كولة إليه» وهو ملي بالقيام بهاء وي بإمامهاء وذلك هو الله تعالى فقط. وقد 
فهمت من هذا مقدار مدخل العبد في معنى هذا الاسم. 

القوي المتين 

القوّة تدلٌ على القدرة التامّة» والمتانة تدلّ على شدة القرّة. وا لله ءسبحانه 
وتعالى» من حيث إنه بالغ القدرة تامّهاء قوي؛ ومن حيث إنه شديد القوة» معَينٌ. 
وذلك يرجع إلى معاني القدرة» وسيأتي ذلك. 

الولي 

هو امحب الناصر» ومعنى وده وعبّته قد سبق. ومعنى نصرته ظاهرء فإنه 

يقمع أعداء الدين وينصر أولياءه. قال الله» سبحانه وتعالى: :0 ل الذي 


¥ 


الْقَصد الأسنى 


آمنوا) (سورة البقرة / الآية: .]۲٠۷‏ وقال تعالى: ذلك بان اله مَولى الذينَ منوا 
وان الكافرين لا مى لَه [سورة محمد / الآية: »]١١‏ أي لا ناصر هم. رقال» 
عر وحل: كب اله لاعن آنا وَرُسلي) [سورة انجادلة / الآبة: .]۲١‏ 

تنبیه: 

الولي من العباد من بحب الله» عر وحل» ويح أولياءه وينصره وينصر 
أولياءه ويعادي أعداءه. ومن أعدائه النفس والشيطان» فمن خذهما ونصر أمر الله 
تعالى ووالى أولياء الله وعادى أعداءه فهو الولي من العباد. 


الحميد 


عو الحمود انى عليه. وال عر وحل هر الحميد مده لفسه أزل 
وبحمد عباده له آبدا. ويرحع هذا إل صفات املال والعلر والكمال» منسوباً إل 
ذكر الذاكرين لهء فان الحمد هو ذكر أوصاف الكمال من حيث هو كمال. 

آنبيه: 

الحميد من العباد من حمدت عقائده وأحلاقه وأعماله وأقواله كلها من غير 
مثنوية. وذاك هو محمد يك ومن يقرب مته من الأنبياء ومن عداهم من الأولياء والعلماء. 
وکل واحد منهم مید بقدر ما يحمد من عقائده وأحلاقه وأعماله وأقواله» وإذا کان لا 
يخلو أحد عن مذمة ونقص» وإن كثرت عامده. فالحميد المطلق هو الله تعالى. 

المحصي 

هو العا م» ولكن إذا أضيف العلم إلى المعلومات» من حيث يحصي المعلومات 
ويعدها ويحيط بهاء سمي إحصاء. وا محصي المطلق هو الذي ينكشف لي علمه حد 
کل معلوم وعدده ومبلغه. ٤‏ 

والعبد» وإن أمكنه أن حصي بعلمه بعض المعلومات »فإنه يعجز عن حصر 
أكثرها. فمدخله ي هذا الاسم ضعيف» كمدخله في أصل العلم. 
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لحجة الإسلام الغزالي 
ادىئ العيد 

معناه الموجحد لك الإيجاد إذا کن جوا عثله سمي إبداء وإذا كان 
مسبوقا مثله سمي إعادة. وال سبحانه وتعالى» بدأ حلق الناس» ثم هو الذي 
يعيدهم» أي يحشرهم. والأشياء كلها منه بدأت وإليه تعود» وبه بدأت وبه تعود. 

الْمُخبي االْمُميت 

هذا أيضاً يرجع إلى الإججادء ولكنْ الموجود إذ كان هو الحياة سمي فعله 
إحياء» وإذا كان هو الموت سمي فعله إماتة. ولا حالق للموت والحياة إلا الى 
سبحانه وتعالى» فلا مميت ولا مُحيي إلا الله عر وحل. وقد سبقت الإشارة إلى 
معنى الحياة في اسم الباعث» فلا نعيده. 

خي 

هو الفعّال الدرّاكء حتى إن من لا فعل له أصلاً ولا إدراك فهو ميت. وأقلٌ 
درحات الإدراك أن يشعر المدرك بنفسه» فما لا يشعر بنفسه فهو الحماد والميت. 
فاخي الكامل المطلق هو الذي يندرج جميع المدركات تحت إدراكه وجميع 
الموجحودات تحت فعلهء حتى لا يشذ عن علمه مدرك ولا عن فعله مفعول. وذلك 
اله» عر وحل» فهو الحيٌ الطلق» وکل حي سواه فحیاته بقدر ادراکه وفعله» وکل 
ذلك محصور في قلة. ثم إن الأحياء يتفاوتون فيه» فمراتبهم بقدر تفاوتهي كما 
سبقت الإشارة إليه في مراتب الملائكة والإنس والبهائم. 

القيوم 

اعلم أن الأشياء تنقسم إلى ما يفتقر إلى علْ» كالأغراض والأوصاف» فيقال 
فيها: إنها ليست قائمة بأنفسها؛ وإلى ما لا بحتاج إلى علً» فيقال: إنه قائم بنفسه 
کال جواهر. إلآ أن الحوهرء وإن قام بنفسه مستغنيا عن محل يقوم به» فليس مستغتياً 


المقصد الأسنى 


عن أمور لاب منها لوجحوده وتکون شرطا في وجحوده. فلا یکون قائ بنفسه» لأنه 


يحتاج لي قوامه إلى وجود غيره» وإن م جتج إلى حل. 

فان کان في الوحود موجود يفي ذاته بذاته» ولا قوام له بغیره» ولا یشترط 
في دوام وحوده وجحود غيره» فهو القائم بنفسه مطلقا. فإن كان مع ذلك يقوم به 
کل موحود» حتی لا صر للأشیاء وحود ولا دوا وحودٍ إلا به فهو القيّوم لان 
قوامه بذاته وقوامٌ كل شيء به. ولیس ذلك إلا الله» سبحانه وتعالى. 

ومدخل العبد قي هذا الوصف بقدر استغنائه عمّا سوى الله تعالى. 

الواجد 

هو الذي لا يعوزه شيء» وهو في مقابلة الفاقد. ولعل من فاته ما لا حاحة 
کل کردا سے فاا والنی عضر ا اجلو مده بکمال ذاته لا 
یسمّی واحداء بل الواحد من لا یعوزه شيء ما لا بد منه. وکل ما لا بد منه في 
صفات الإهية و كماهاء فهو موجحود لى سبحانه وتعالى» فهو بهذا الاعتبار واحده 
وهو الواجد المطلق. ومن عدا إن كان واحدا لشيء من صفات الكمال وأسبابه 
فهو فاقد لأشياء» فلا يكون واجدا إلا بالإضافة. 


الماجد 
ععنى البجيدء كالعا م .ععنى العليم» لكنْ الفعيل أكثر مبالغة. وقد سبق معناه. 
الواحد 


هو الذي لا حجرأ ولا يشنى. 

أما الذي لا يتجرأء فكالحوهر الواحد الذي لا ينقسي فيقال: إنه واح 
بمعنى أنه لا حزء له. وكذا النقطة لا حزء ها. والله تعالى واحد» معنى أنه يستحيل 
تقدير الانقسام في ذاته. 


لحجة الإسلام الغرالي 

وأمّا الذي لا يثى» فهو الذي لا نظير له كالشمس مثلاً. فإنهاء وإن كانت 
قابلة للانقسام بالوهم متجرئة في ذاتها لأنها من قبيل الأجسام» فهي لا نظير هاء 
إلا أنه یکن ان یکون ها نظیر. فإن کان ي الوجود موحود يتفرّد بخصوص وجحوده 
تفرد لا يتصرّر أن یشار که غیره فيه أصلاًء فهو الواحد المطلق أزلا وأبدا. 

ال ا یکن ا يكن له ي أبناء جنسه نظير في حصلة من 
حصال الغير. وذلك بالإضافة إلى أبناء حنسه وبالإضافة إلى الوقت» إذ بمكن أن 
يظهر في وقت آخر مثله» وبالإضافة إلى بعض الخصال دون الحميع. فلا وحدة علبى 
الإطلاق إلا له تعالى. 


الصمد 

هو الذي يصمد إليه ني الحوائج ويقصد إليه في الرغائب» إذ ينتهي إليه 
مُنتهى السؤدد. ومن جعله الله تعالى مقصد عبادِه ي مهمّات دينهم ودنياهم 
وأحری على يده ولسانه حوائج خلقه» فقد أنعم عليه بحظ من معنى هذا 
الوصف. لكل الصمد المطلق هو الذي يقصد إليه في جميع الحوائج» وهو الل 
سبحانه وتعالی. 

القادر المقتدر 

معداهما ذو القدرة» لكنْ المقتدر أكثر مبالغة. والقدرة عبارة عن المعنى الذي 
به يود الشيء متقدرا بتقدير الإرادة والعلم» واقعاً على وفقهما. والقادر هو الذي 
إن شاء فَعَل» وإن شاء م يفعل» وليس من شرطه أن يشاء لا عالة. فإ الله قادر 
على إقامة القيامة الآنء لأنه لو شاء أقامها. فإن كان لا يقيمهاء لأنه لم يشأها ولا 
يشاؤهاء ما حرى في سابق علمه من تقدير أحَلها ووقتهاء فلذلك لا يقدح لي 
القدرة. والقادر المطلق هو الذي بخزع كل موحود اخازاعا يتفرد به ويستغي فيه 
عن معاونة غيره» وهو الله تعالى. 


المقصد الأسنى 


وأما العبدء فله قدرة على الحملة ولكنها ناقصة» إذ لا يتناول إلا بعض 
اللمكنات» ولا يصلح للاختراع» بل الله تعالى هر المخترع لمقدورات العبد بواسطة 
قدرته» مهما هيا له جميع أسباب الوجحود لمقدوره. وتحت هذاغور لا يحتمل مثل 
هذا الكتاب كشفه. 

المقدم والمؤخر 

هو الذي يقرب ويبعد» ومن قرّبه فقد قدمه ومن أبعده فقد أحره. وقد قَدَم 
أنبياءه وأولياءه بتقرييهم وهدايتهم» وأخر أعداءه بإبعادهم وضرب الحجاب بينه 
وبينهم. والملك إذا قرب شخصين مثلاء ولكن حعل أحدهما أقرب إلى نفسه»ء يقال: 
قدمه» أي حعله قدّام غيره. 

والقدام تارة يكون قي المكان وتارة يكون في الرتبة» وهو مضاف لا حالة 
إلى متأحر عنه. ولاب فيه من مقصد هو الغاية بالإضافة إليه يتقدَم ما يتقدم ويتأخر 
ا شاع وال ر اف شانوا والقدم عند الله تعاى هو القَرّب. فقد 
۴ قم الملائكةء ثم الأنبياء ثم الأولياء ثم العلماء. وكل متأخر فهو محر بالإضافة 
- إلى ما قبلهء ممَدَّم بالإضافة إلى ما بعده. وا له »سبحانه وتعالى» هو المقدّم والمؤخ 
لأنك إذا أحلت تقدمهم وتأخرهم على توفيرهم وتقصبرهم وكماهم لي الصفات 
ونقصهم» فمن الذي لهم على التوفير بالعلم والعبادة بإثارة دواعيهم؟ ومن الذي 
ملهم على التقصير بصرف دواعيهم إلى ضد الصراط المستقيم؟ وذلك كله من الله 
تعالى» فهو المعدم والموحرء والمراد هو التقديم والتأحير في الرتبة. وفيه إشارة إلى أنه 
م يقم من تقدم بعلمه وعمله» بل بتقدیم | له عر وجل إياه. وكذلك المتأحر. 
وقد صرح بذلك قوله تعالى: إا لوين سَبقّت لهم ينا الحسلتى اوليك عَنها 

عدون [سورة الأنبياء / الآية: .]٠١١‏ وقوله تعالى: ووو شننا لاا كل نس 

هُدَاهَا ور کن حَق القَول مني لاان ۴ جهنم [سورة السجدة / الآية: .]١١‏ 


YT 


لحجحة الإسلام الغزالي 


تنبیه: 

حظ العبد من صفات الأفعال ظاهر. نلذلك قد لا نشتغل بإعادته قي كل 
اسم حذرا من التطويل» إذ فيما ذكرناه تعريف لطريق الكلام. 

الأول والآخر 

اعلم أن الأول يكون أو بالإضافة إلى شيء» والآحر يكون ارا بالإضافة 
إلى شي وهما متناقضان. فلا يتصوّر أن يكون الشيء الواحد» من وحه واحد 
بالإضافة إلى شيء واحد ألا وآحرا جميعاء بل إذا نظرت إلى ترتيب الوحود 
ولاحظت سلسلة الموجودات المترتبةء فا لله تعالى بالإضافة إليها أرّل» إذ الموحودان 
كلها استفادت الوجحود منه» وأمّا هو فموجود بذاته» وما استفاد الوحود من غيره. 

ومهما نظرت إلى ترتيب السلوك ولاحظت مراتب منازل السائرين إليه» 
فهو آخحر» إذ هو آخر ما يرتقي إليه درجات العارفين. و كل معرفة تحصل قبل معرفته 
فهي مرقاة إلى معرفته. والمنزل الأقصى هو معرفة اللّه» سبحانه وتعالى. فهو آحر 
بالإضافة إلى السلوك أوّل بالإضافة إلى الوجود. فمنه المبدأ أُوّلاء وإليه المرحع 
والمصير آخحرا. 

الظاهر والباطن 

هذا الوصفان أيضاً من المضافات. فان الظاهر يكون ظاهرا لشيء وباطنا 
لشيء. ولا یکون من وجه واحد ظاهرا وباطنا »بل یکون ظاهرا من وجه بالإضافة 
إلى إدراك وباطتا من وجه آخر. فك الظهور والبطون إنما يكون بالإصافة إلى 
ارا كاك وا ف سحا وان باط ا طب من لرك الوا وور اال 
»ظاهر إن طلب من خزانة العقل بطريق الاستدلال. فإن قلت: أمَّا كونه باطناً 
بالإضافة إلى إدراك الحواس فظاهر» وأمّا كونه ظاهرا للعقل فغامضء» إذ الظاهر ما لإ 
يتمارى فيه ولا يختلف الناس قي إدراكه» وهذا تما قد وقع فيه الريب الكثير للخلق 


المقصد الأسنى 


بطونه» ونوره هو حجاب نوره» وکل ما جاوز حه انعکس على ضدّه. 

ولعلك تتعحَب من هذا الكام وتستبعده» ولا تفهمه إلا عثال. 

فأقول: لو نظرت إلى كلمة واحدة كتبها كاتب» لاستدلك بها على كون 
الكاتب عالماء قادرا» ميعاء بصيراء واستفدت منه اليقين بوحود هذه الصفات» بل لر 
رأيت كلمة مكتوبةء لحصل لك يقين قاطع بوحود كاتب هاء عال» قادر» ميع» 
بصير» حي» و لم يدل عليه إلا صورة كلمة واحدة. وكما تشهد هذه الكلمة شهادة 
قاطعة بصفات الكتب» فما من ذرة في السموات والأرض» من فلك وك وكب ومس 
وقمر وحيوان ونبات وصفة وموصرف؛ إلاً وهي شاهدة على نفسها بالحاجحة إلى 
مدبر دبرها وقذرها وحصَصها بخصوص صفاتها. بل لا ينظر الإنسان إلى عضو من 
أعضاء نفسه وحزء من أجزائه ظاهرا وباطناء بل إلى صفة من صفاته وحالة من حالاته 
الي تحري عليه قهرا بغير احتياره» إلا ويراها ناطقة بالشهادة لخالقها وقاهرها 
ومدبرها. وكذلك کل ما ید رکه بجمیع حواسه» في ذاته وحارحا من ذاته. 

ولو كانت الأشياء ختلفة في الشهادة» يشهد بعضها ولا يشهد بعضهاء 
لكان اليقين حاصلاً للحميع. ولكن لما كثرت الشهادات حتى اتفقت حفيت 
وغمضت لشدة الظهور. ومثاله أن أظهر الأشياء ما يدرك بالحواسء وأظهرها ما 
يدرك جحاسّة البصرء وأظهر ما يدرك بحاسّة البصر نور الشمس المشرق على 
الأحسام» الذي به يظهر كل شيء. فما به يظهر کل شيء کیف لا یکون ظاهر'! 

وقد أشكل ذلك على حلق كثير حتى قالوا: الأشياء الملرّنة ليس فيها إلا 
ألوانها فقط من سواد وحمرة» فأمّا أن يكون فيها مع اللون ضوء ونور مقارن للّون» 
فلا. وهولاء إنما تنبهوا على قيام النور بالمتلونات بالتفرقة الي يد ركونها بين الظلّ 
وموضع النورء وبين الليل والنهار. فان الشمس لا تصوّر غييتها بائليل واحتجابها 
بالأجحسام المظلمة بالنهارء انقطع أثرها عن المتلوّنات» فأد ركت التفرقة بين امار 
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الملستضيء بها» وبين الطلم امحجوب عنھا فعرف وجحود النور بعدم النور إذا أضيف 


حالة العدم إلى حالة الوحود» فأد ركت التفرقة مع بقاء الألوان في الحالتين. ولو أطبق 
نور الشمس كل الأحسام الظاهرة لشخص,» و ل تغب الشمس حتى يدرك التفرقة» 
لتعدّر عليه معرفة كون النور شيئا موجودا زائدا على الألوانء مع أنه أظهر الأشياء 
»بل هو الذي به يظهر حميع الأشياء. 

ولو تصرّر لله تعالى وتقدس» عدم أو غيبة عن بعض الأمورء لانهّت 
السموات والأرض وكل ما انقطع نوره عنه» ولأد ركت التفرقة بين الحالتين» وعم 
وحوده قطعاً. ولكن» ًا كانت الأشياء كلها متفقة في الشهادة» والأحوال كلها 
وة على ى و الج كان ولك سا ناف فت اة هن اح ع الى 
بنوره» وخفي عليهم بشدَة ظهوره. فهو الظاهر الذي لا أظهر منه» وهو الباطن 
الذي لا أبطن منه. 

تنبیه: 

لا عبن من هذا في صفات الله» تعالى وتقدّس» فإك المعنى الذي به 
الإنسان إنسان ظاهرٌ باطن. فإنه ظاهر إن استَدِلٌ عليه بأفعاله المرتبة الحكمة» باطن 
إن طلب من إدراك الحس. فن الحس إنما يتعلق بظاهر بشرته» وليس الإنسان إنساناً 
بالبشرة المرئية منه. بل لو تبّلت تلك البشرة» بل سائر أجزائه» فهو هوء والأحزاء 
متبدلة. ولعلّ أحزاء كل إنسان بعد كبره غير الأحزاء الي كانت فيه عند صغره. 
فإنها تحلّلت بطول الزمان» وتبدّلت بأمثاطها بطريق الاغتذاءء وهويته لم تتبدل. فتلك 
الهويّة باطنة عن الحواس» ظاهرة للعقل بطريق الاستدلال عليها بآثارها وأفعاها. 

ال 

هو الحسن. والبرّ الملطق هو الذي منه كل ميه وإحسان. والعبد إنما يكون 

برا بقدر ما يتعاطاه من الب ولا سیما بوالدیه وأستاذه وشیوخه. 
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روي ان موسی» غلیه السلا لا کلمه ريه رأى رحلا قائما عند ساق 
العرش» فتعجّب من علو مکانه» فقال: ریا رب بم بلغ هذا العبد هذا الحل؟» فقال: 
رنه کان لا يحسد عبد من عبادي على ما ا کان بارا بوالديه». هذا بر العبد. 
فامّا تفصیل بر الله تعالی وإحسانه إلى خلقه» فیطول شرحه؛ ونی بعض ما ذکرناه ما 

التوّاب 

هو الذي يرحع إلى تيسير أسباب التوبة لعباده مره بعد أحرى» ما ُظّهر هم من 
آياته» ويسوق إليهم من تنبيهاته» ويطلعهم عليه من تخويفاته وتحذيراته» حتى إذا اطلعوا 
بتعريفه على غوائل الذنوب» استشعروا ا غوف بتخويفه» فرجعوا إلى التوبةء فرجع إليهم 
فصل ۱ لله تعالی بالقبول. 

تنبيه: 

من قبل معاذير اجرمين من رعاياه وأصدقائه ومعارفه مرَةَ بعد أخرى» فقد 
تخلق i‏ واخ هة سا 

المنعقم 

هو الذي يقصم ظهور العتاةء وينكّل بالحناةء ويشدد العقاب على الطغاة 
وذلك بعد الإعذار والإنذار» وبعد التمكين والإمهال» وهو أشد للانتقام من المعاجلة 
بالعقوبة. فإنه إذا عوحل بالعقوبةء م بععن في المعصية» فلم يستوحب غاية النكال في 
العقوبة. 

تنبیه: 

المحمود من انتقام العبد أن ينتقم من أعداء الله تعالى. وأعدى الأعداء نفسة. 
وحقّه أن ينتقم منها مهما قارفت معصية أو ألّت بعبادة. كما نقل عن أبي 
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یرید" رمه الل أنه قال: «تكاسَلّت نفسي علي في بعض الليالي عن بعض 


الأورادء فعاقبتها بأن منعتها الماء سنة». فهكذا ينبغي أن يسلك سبيل الانتقام. 
الو 

هو الذي شحو السيات ويتجاوز عن المعاصي» وهو قريب من الغفور ولكنه 
أبلغ منه. فان الغفران ينبئ عن الستر» والعفو ينبئ عن الحو» وامحو أبلغ من الستر. 

تنبیه: 

وحظ العبد من ذلك لا يخفى» وهو أن يعفوّ عن كل من ظَلَمَهُ» بل يحسن 
إليه كما يرى الله تعالى محسنا في الدنيا إلى العصاة والكفرة» غير معاحل لهم 
بالعقوبة. بل ربّما يعفو عنهم بأن يتوب عليهم. وإذا تاب عليهم محا سياتهم إذ 
التائب من الذنب كمن لا ذنب له. وهذا غاية الحو للجناية. 


الرؤوف 
ذو الرأفة» والرأفة شدَة الرحهمة. فهو .ععنى الرحيم» مع المبالغة فيه. وقد سبق 
الكلام عليه. 
مالك املك 


هو الذي ينفذ مشيئته في بملكته كيف شاء وكما شاي إيجاداً وإعداماً وإبقاءً 
وإفناءً. والمّلك ها هنا ععنى المملكة» والمالك ععنى القادر الام الققدرة. 
والموحودات كلها بملكة واحدة وهو مالكها وقادرها. وإنما كانت الموحودات 
كلها مكلة واحدة لأنها مرتبطة بعضها ببعض» فإنها وإن كانت كثيرة من وحه 
فلها وحدة من وجه. ومثاله بدن الإنسان» فإنه ملكة لحقيقة الإنسان» وهي أعضاء 
)١(‏ أبو يزيد البسطامي: طيفور بن عيسى البسطامي» أحد الزهاد يروى عنه أنه قال: لو تظرتم إلى من أعطي مسن 


الكرامات حتى يطيرء فلا تفازوا به حتى تروا كيف هو عند الأمر والنهي» وحفظ الحدود والشرع. نولي سنة 
(4۲7۱(. 
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كثيرة مختلفة» ولكنها كالمتعاونة على تحقيق غرض مدير واحده فكانت مملكة 
واحدة. فكذلك العام کله کشخص واحد وأحزاء العام كأعضائه» وهي متعاونة 
على مقصود واحد» وهو إتعام غاية الخير الممكن وجحوده» على ما اقتضاه الجحود 
الإهي. ولأحل انتظامها على ترتيب متسق» وارتباطها برابطة واحدة» كانت مملكة 
واحدة. وا لله تعالى مالكها فقط. 

ونملكة كل عبد بدنه خحاصة. فإذا نفذت مشيئته قي صفات قلبه وجوارحه» 
فهو مالك ملكة نفسه بقدر ما أعطي من القدرة عليها. 

ذو الجلال وال وكرام 

هو الذي لا حلال ولا كمال إلا وهو له» ولا كرامة ولا مكرمة إلا وهي 
صادرة منه. فالحلال له في ذاته» والكرامة فائضة منه على حلقه. وفنون إكرامه حلقه 
لا تکاد تنحصر وتتناهی» وعليه دل قوله تعال: #إولقد كرّمنا بني دم [سورة 
الإسراء / الآية: .]۷٠‏ 


الوالي 
هو الذي دير أمور الخلق ووليّهاء أي تولآًها و كان ملي بولايتها. وكأ 
الولاية تشعر التدبير والقدرة والفعلء وما لم يتمع جميع ذلك فيه م ينطق اسم 
الوالي عليه. ولا والي للأمور إلا الله سبحانه وتعالى» فإنه المتفرد بتدبيرها أُوّلا 
والمنفذ للتدبير بالتحقيق ثانياء والقائم عليها بالإدامة والإبقاء ثالثاً. 
المتعالي 
ععنى العلي» مع نوع من المبالغة. وقد سبق معناه. 
المقبط 
هو الذي ينتصف للمظلوم من الظا . و كماله في أن يضيف إلى إرضاء المظلوم 
إرضاءَ الظا » وذلك غاية العدل والإنصاف» ولا يقدر عليه إلا الله سبحانه وتعاى. 
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ومثاله ما روي عن النىّ ك أنه بينما هر حالس» إذ ضحك حتى بدت 
ثناياه» فقال عمر» رضي الله عنه» بأبي أنت وأمي يا رسول الله ما الذي 
أضحكك؟ قال: رررحلان من أَمَنَ حثيا بن يدي رب العرَة» فقال أحدهما: يا رب» 
حڌ لي مظلميق من هذا. فقال الله عر وحلً: رد على أخحيك مظلمته. فقال: يا رب 
م يبق لي من حسناتي شيء. فقال» عر وحل» للطالب: كيف تصنع بأخحيك» م يق 
من حسناته شي؟ فقال: يا رب فليحمل عني من أوزاري». م فاضت عينا رسول 
ا لله يل بالبكاءء وقال: ران ذلك ليوم عظيم» يوم يحتاج الاس إلى أن يحمل عنهم 
من أوزارهم». قال: وقول غر ول للنمتظلم: ارفع بصرك فانظر في الحنان. 
فقال: يا رب» أرى مدائن من فضّة وقصورا من ذهب مكللة باللولوء لأيّ بي هذا 
أو لأيّ صديق أو لأيّ شهيد؟ قال الله عر وحل: هذا لمن أعطى الثمن. قال: يا 
رب ومن بملك ذلك؟ قال: أنت تلكه. قال: عاذا يا رب؟ قال: بعفوك عن أخيك. 
قال: يارب قد عفوت عنه. قال الله» عر وجلً: حذ بيد أحيك» فأدجله الحنة». ثم 
قال ي راتوا الله» واصلحوا ذات بينكم فإ الله» تبارك وتعالى» يصلح بين 
المؤمنين يوم القيامة». 1 

فهذا سبيل الانتصاف والإنصاف »ولا يقدر على مثله إلا رب الأرباب. 
وأوفر العباد حلا من هذا الاسم مَنْ ينتصف ألا من نفسه ثم لغيره من غيره» ولا 
ينتصف لنفسه من غيره. 

اا 

هو الولف بين المتماثلات والمتباينات والمحضادّات. 

أا جم الله التماثلات» فكجمعه الخلق الكثير من الإنس على ظهر الأرض» 
وكحشره إياهم في صعيد القيامة. 
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وأمّا التباينات» فكجمعه بين السموات والكواكب واهواء والأرض والبحار 
والحيوانات والنبات والمعادن المختلفةء كل ذلك متباين الأشكال والألوان والطعوم 
والأوصاف» وقد جمعها في الأرض وجمع بين الكل في العام. وكذلك جمعه بين 
انعظم والعصب والعرق والعضللة والمخ والبشرة والدم وسائر الأخحلاط في بدن 
ا لحيوان. 

وأمّا المتضادّات» فكجمعه بين الحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة قي أمزحة 
الحيوانات» وهي متنافرات متعاديات. وذلك أبلغ وجوه الجمع. 

وتفصيل جمعه لا يعرفه إلا من يعرف تفصيل بحموعاته في الدنيا والآحرة 
وکل ذلك نما يطول شرحه. 

آنبیه: 

الجامع من العباد من مع بين الآداب الظاهرة قي الجحوارح وبين الحقائق 
الباطنة في القلوب» فمن كملت معرفته وحسنت سررته فهو الجامع. وذلك قيل: 
الكامل من لا يطفيئٌ نور معرفته نور ورعه. و كان الحمع بين الصير والبصيرة متعذر» 
لذلك ترى صبورا على الزهد والورع لا بصيرة له» وترى ذا بصيرة لا صبر له 
والمجامع من جمع بين الصبر والبصيرة. والسلام. 

الغني الغني 

الغ هو الذي لا تعلق له بغيره »لا في ذاته ولا في صفات ذاته» بل يكون 
منرّهاً عن العلاقة مع الأغيار. فمن تتعلّق ذاته أو صفات ذاته بامر حارج من ذاته 
يتوقف عليه وحوده أو كماله» فهو فقير محتاج إلى الكسب. ولا يتصوّر ذلك إلا 
لله» سبحانه وتعالی. 

وا لله عر وحلً» هو المغنين أيضاً. ولكنٌْ الذي أغناه لا يتصوّر أن يصير 
يإغنائه نا مطلقاء فان أقلّ أموره أنه حتاج إلى الغني» فلا يكون غنياء بل يستغني 
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عن غير الله بأن حه ما يحتاج إليه لا بأن يقطع عنه أصل الحاحة. والغي الحقيقي 
مو الذي لا حاحة له إلى أحد أصلاء والذي يحتاج ومعه ما يحتاج» فهو غي بامجاز. 
وهو غاية ما يدل في الإمكان في حق غير ا للّه» سبحانه وتعالى. 

وأما مَقَدٌ الحاجةء فلا. ولكن إذا ل يبق حاجة إلا إل الله تعالى سمي غنيا. 
ولو لم يبق له أصل الحاجة لما صح قوله تعالى: فوا له العبي وأنتم الفقَرَاءً [سورة 
عمد / الآية: ۳۸]. ولولا أنه يتصور أن يستغيٰ عن كل شيء سوی اله» عر 
وحلٌ» لما صح لله تعالى وصف الغي. 

المَانعٌ 
هو الذي يرد أسباب اللاك والنقصان في الأديان والأبدان عا يخلقه من الأسباب 


العدَة للحفظ. وقد سبق معنى الحفيظ. و كل حفظ فمن ضرورته منع ودفع» فمن فهسم 
معنى الحفيظ فهم معنى المانع. والمنع إضافة إلى السبب المهلك. والحفظ إضافة إلى 
امحروس عن الهلاكء وهو مقصود المنع وغايتهء إذ المنع يراد للحفظ والحفظ لا يراد 
للمنع. فكل حافظ مانع» ولیس کل مانع حافظاء إلا إذا كان مانعا مطلقا حميع أسباب 
ملاك والنقص» حتى يحصل الحفظ من ضرورته. 
الضّار النافعٌ 

هو الذي يصدر منه الخير والشروالنفع والضرً. وكلّ ذلك منسوب إلى الله 
تعالى» إمّا بواسطة املائكة والإنس والمحمادات» أو بغير واسطة. فلا تظتَنٌ أن السم 
بل ويهر ق را اطلام بشن وع اة را انلك رالإان زالجواان 
أو شيعا من المخلوقات من فلك أو كوكب أو غيرهماء يقدر على خير أو شر أو 
نفع أو ضر بنفسه. بل كل ذلك أسباب مسخرة لا يصدر منها إلا ما سخرت له. 

وجملة ذلك بالإضافة إلى القدرة الأزلية» كالقلم بالإضافة إلى الكاتب في 
اعتقاد العاميّ. وكما أن السلطان إذا وقع بكرامة أو عقوبة لم ير ضرر ذلك ولا 
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ت و کے 


نفعه من القلم» بل من الذي القلم مسخر لهه فكذلك ساثر الوسائط والأسباب وإغا 
قلنا قي اعتقاد العامي لأن الحاهل هو الذي بری القلم مسخراً للکاتب» والعارف 
یعلم آنه مسخر في يده لله» سبحانه وتعالى» وهو الذي الكاتب مسخر له. A‏ 
حلت الكاتب وحلتق له القدرة وسلط القدرة وسآط عليه الداعية الجازمة الي لا ردد 
فيها »صدر منه حركة الأصابع والقلم لا عالة» شاء أم أبی» بل لا يعکنه أن لا 
يشاء. فإذء الكاتبُ بقلم الإنسان ويدِهِ هو الله تعالى. وإذا عرفت هذا في الحيوان 
الان فهو الاد اهر 
النور 

هو الظاهر الذي به كل ظهورء إن الظاهر في نفسه المظهر لغيره يسمّى 4 
ومهما قوبل الوحود بالعدم كان الظهورء لا حالةء للوحودء ولا ظلام أظلم من العدم. 
فالبريء عن ظلمة العدم» بل عن إمكان العدم المحرج كل الأشياء من ظلمة العدم إلى 
ظهور الوحود» حدير بأن يسمّى نوراً. والوجود نور فائض على الأشياء كلها من نور 
ذاته» فهو تور السموات والأرض. وكما أنه لا فر من نور الشمس إلا وهي دالة 
على وجود الشمس امنوّرةء فلا ذرّة من موجودات السموات والأرض وما بينهما إلا 
وهي» بجواز وجودهاء دالّة على وجوب وحود مُوحدها. وما ذکرناه لي معنى الظاهر 
يفهمك معنى النور ويغنيك عن التعسفات المذكورة في معناه. 

اهادي 

هو الذي هدی خواصَ عباده ولا إلى معرفة ذاته حتى استشهدوا بها على 
الأشياءء وهدى عوامٌ عباده إلى مخلوقاته حتی استشهدوا بها على ذاته» وهدی کل 
مخلوق إلى ما لا بد له منه في قضاء حاجاته. فهدى الطفل إلى التقام الشدي عند 
انفصاله» والفرخ إلى التقاط ا لحب وقت خروجه» والنحل إلى بناء بيقه على شكل 
التسديس »لكونه أوفق الأشكال لبدنه» وأحواها وأبعدها عن أن يتحللها فرح 
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2 
ضائعة. وشرح ذلك یطول» وعنه عبر قوله تعالی: : لذي اغطى کل شيء علق ثم 


هَدى# [سورة طه / الآية: .]٠١‏ وقال تعالى: إرالذي قَدَرَ َر قَهَدَى [سورة 
الأعلى / الآية: ۳]. 

والهداة من العباد الأنبياء والعلماء الذين أرشدوا الخلق إلى السعادة 
الأحروية» وهدوهم إلى صراط الله المستقيم. بل الله اهادي لمم على ألسنتهم و 
مسخرون تحت قدرته وتدبیره. 

البديع 

هو الذي لا عهد مثله. فإن م یکن بمثله عهد» لا ني ذاته ولا ني صفاته ولا لي 
أفعانه ولا ني كل مر راحع إليهء فهو البديع المطلق. . وإن كان شيءَ من ذلك معه ود 
فليس ببدیع مطلق. رلا یلیق هذا الاسم مطلقاً ل با ل سبحانه وتعالى» فزله ليس له 
قبل فیکون مثله معهوداً قبله. و کل موجود بعده فحاصل بایجاده» وهو غير مناسب 
لموحده. فهو بدیع زلا وأبدا. 

و كل عبد احتص جخاصية في النبوّة أو الولاية أو العلم» لم يعهد مثلهاء إمَا في 
سائر الأوقات وإمّا في عصره» فهو بديع بالإضافة إلى ما هو منفرد به» وقي الوقت 
الذي هو منفرد فيه. 

اباقي 
هو الموحود» الواحب وحوده بذاته ولک إذا أضيف في الذهن إلى 
الاستقبال سمي باقياء وإذا أضيف إل الاضي ّي قدا والباقي المطلق هو الذي لا 
ينتهي تقدير وحوده في الاستقبال إلى آنير» ويعبّر عنه بأنه أبدي. والقديم المطلق هو 
الذي لا ته ادي وجوده في اماضي ال آول؛ ویر عنه يانه ازل. وقولك: 
واحب الوجود بذاته» متضمُن لحميع ذلك. وإنما هذه الأسامي بحسب إضافة هذا 
الر مرو ن القفن إل اللاضى:والبتقيل 
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وإنما يدحل في الماضي والمستقبل المتغيّرات» لأنهما عبارتان عن الزمان. ولا 
يدحل في الزمان إلا التغيّر والح ركةء إذ الح ركة إنما تنفسم إلى ماض ومستقبل» والمنغير 
يدحل في الزمان بواسطة التغيّر» فما حل عن التغبّر والح ر كة فليس في زمان» فليس فيه 
ماض ومستقبل» فلا ينفصل فيه القدم عن البقاء. بل الماضي والستقبل إنما يكون لنا إذ 
مضى علينا وفينا أمورء وستحدد أمور. ولا بد من أمور تحدث شیا بعد شيء» حتی 
تنقسم إلى ماض قد انعدم وانقطع» وال راهن حاضرء وإ مايتوقع تحدده من بعد. 
فحیٹ لا تند ولا انقضاء فلا زمان. 

و كيف لا والحقّ» سبحانه وتعالى قبل الزمان» وحيث حللق الزمان م ينغير 
من ذاته شيء. وقبل حلت الزمان لم يكن للزمان عليه حريان» وبقي بعد خحلق الزمان 
على ما عليه کان. ولقد أبعد من قال: البقاء صفة زائدة على ذات الباقي. وأبعد منه 
من قال: القدم وصف زائد على ذات القديم. وناهيك برهانا على فساده ما لزمه 
من الخبط في بقاء البقاءء وبقاء الصفات»› قد القدم» وقدم الصفات. 

الوارث 

هو الذي يرع إليه الأملاك بعد فاء الملاك. وذلك هو الله» سبحانه 
زتعال» إذ هو الباقي بعد فناء الى وإليه مرحع كل شيء ومصيره. وهو القائل إذ 
ذاك: لمن للك اليو [سورة غافر / الآية: .]١١‏ وهر انحيب: لو الواح 
القهّار) [سورة غافر / الآية: [٦‏ وهذا بحسب فظن الأكثرين» إذ يظنون لأنفسهم 
ملكا ومُّلكاء فينكشف هم ذلك اليوم حقيقة الحال. وهذا النداء عبارة عن حقيقة ما 
ينكشف لمم ني ذلك الوقت. فأما أرباب البصائر فإنهم بدا مشاهدون لعنى هذا 
النداء سامعون له من غير صوت ولا حرف» موقنون بان املك لله» الواحد القهارء 
في کل يوم وني كل ساعة وني كل لحظة وكذلك کان أزلاً وأبدا. وهذا نما ید رکه 
من أدرك حقيقة التوحيد في الفعل» وعلم أن المنفرد بالفعل تي الملك والملكوت 
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واحد. وقد أشرنا إلى ذلك في أل كتاب التوكل من كتاب (إحياء علوم الدين)» 
فليطلب منه» فإنٌ هذا الكتاب لا يحتمله. 
الرشيد 
شو الذي تنساق تدبيراته إلى غاياتها على سنن السداد من غير إشارة مشير 


اوتسديد مسدد وإرشاد مرشد. وهو ا لله سبحانه وتعالی. 


e 


ورشد کل عبد بقدر هدایته فی تدابرره الى ما يشاكل الصواب من مقاصده 
ودینه ودنیاه. 


الصبور 

هو الذي لا تحمله العجلة على المسارعة إلى الفعل قبل أوانه» بل ينزل الأمور 
على الوحه الذي يجب أن يكون» و كما ينبغي» و كل ذلك من غير مقاساة داع على 
مضادة الإرادة. 

وأمّا صبر العبد» فلا يخلو عن مقاساة لأنٌ معنى صبره هو ثبات داعي الدين 
أو العقل في مقابلة داعي الشهوة أو الغضب. فإذا تحاذبه داعيان متضادّان» فدفع 
الداعي إلى الإقدام والمبادرة» ومال إلى باعث التأحير سمي صبوراء إذ حعل باعث 
العجلة مقهورا. وباعث العجلة في حى الل سبحانه» معدوم. فهو أبعدٌ عن العحلة 
من باعثه موحود» ولکنه مقهور» فهو أحق بهذا الاسم» بعد أن أحرحت عن 
الاعتبار تناقض البواعث» ومصابرتها بطريق البجاهدة. 


المقصد الأسنى 


خاتمة هذا الفصل واعتذار 

اعلم أنه إتما ملي على ذكر هذه التنبيهات رذف هذه الأسامي والصفات 
قول رسول الله بقك: رتخلقوا بأحلاق الله تعالى» وقوله عليه الصلاة والسلام: 
راك لله کذا و کذا حلقاً من تخلق بواحد منها دحل المحتة وما تداولته آلسنة 
السوقلة من کلمات تشو إل ما ذکرناه» لکن على وجه بوهم عند غو اهعتل هي 
من معنى الحلول والاتحاد. وذلك غير مظنون بعاقل» فضلاً عن التميزين بخصائص 
المكاشفات. ولقد معت الشيخ أبا علي الفارمذي يحكي عن شيخه أبي القاسم 
الكُركاني » قدّس الله روحهماء » أنه قال: رن الأسماء التسعة والتسعين تصير 
أوصاقاً للعبد السالك» وهو بعد في السلوك غير واصل». وهذا الذي ذكره إن أراد 
به شیئ یناسب ما أوردناه فهو صحیح» إو ويكون قي اللفظ 
ر ن او 2ار . فان معاني الأسماء هي صفات الله تعالى» وصفاته لا 
ف او ولكن معناه أنه يحصل له ما يناسب تلك الأوصاف» كما يقال: 
فلان حصّل علم أستاذه. وعلم الأستاذ لا يحصل للتلميذ بل يحصل له مثل علمه. 

وإن ظٌ ظا أن اراد به لیس ما ذکرناه» فهو باطل قطعا. . فإني أقول: قول 
القائل إن معاني أماء الله» سبحانه وتعالى» صارت أوصافا له» لا جخلو إا أن يعي 
به عين تلك الصفات» أو مثلها. فإن عنى به مثلهاء فلا بخلو إِمّا عنى به مثلها مطلقا 
من كل وحه» وإِمّا أنه عنى به مثلها من حيث الاسم والمشاركة في عموم الصفات 


)١(‏ م آحده. 
(۲) قال العراقي في ترجه (الإحياء) رواء الطبراني في (الأوسط). 
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دون خوراص المعاني. فهذان قسمان. وإِن عنى به عينهاء » فلا يخلو إمّا أن يكون 
بطريق انتقال الصفات من الرب إلى العبدى أو لا انتقال. فإن لم يكن بالانتقال» فلا 
يخلو إمّا ان یکون باتحاد ذات العبد بذات الربے حتی یکون هو هو فتکون صفاته 
صفاته وإمّا أن يكون بطريق الحلول. وهدذه أقسام ثلاثة: وهو الانتقال والاتحاد 
والحلول. وقسمان مقدمان. 

فهذه حمسة أقسام» الصحيح منها قسم واحد» وهو أن يثبت للعبد من هذه 
الصفات أمور تناسبها على الجملة وتشا ر كها في الاسم ولكن لا نماثلها نمائلة تامة» 
کما ذکرناه في التنبيهات. 

وأا القسم الثاني: وهو أن يثبت له أمثاها على التحقيق» »> فمحال. فإ من 
جملته ان کون له علم حيط بجميع المعلومات» حتى لا يعزب عنه مثقال ذرة لي 
الأرض ولا في السموات» وأن يكون له قدرة واحدة تشمل جميع المخلوقات» حتى 
يكون هو بها حالق الأرض والسموات وما بينهما. . وكيف يتصور هذا لغير اله 
تعالی؟ و کیف يكون العبد حالق السموات والأرض وما بينهما» وهو من جملة ما 
بینهماء فکیف یکون خالق نفسه؟ نم ب إن ثبتت هذه الصفات لعبدين يكون كل واحد 
منهما الق صاحبه» فیکون کل واحد خالقا من خلقه. . وكلّ ذلك ترّهات وعالات. 

وأمّا القسم الثالث: وهو انتقال عين صفات الو فا اشا مال» لان 
الصفات يستحيل مفارقنها للموصوفات» وهذا لا ختص بالذات القديعة» بل لا يتصور 

أن ينتقل عين علم زيد إل عمرو بل لا قيام للصفات إلا بخصوص الموصوفات؛ ولان 

الانتقال يوحب فراغ المنتقل عنه» فيوحب أن تعرى الذات التي عنها انتقال الصفات 
الربوبية» فتعرى عن الربوييّة وصفاتهاء وذلك أيضا اام الاستحالة. 

وأمّا القسم الرابع» وهر الاتحاد فذلك أيضاً أظهر بطلاتاًء لأن قول القائل: 
إن العبد صار هو الربٌ كلام متناقض في نفسه» بل ينبغي أن ينره الربآ» سبحانه 
وتعالى» عن أن يجري اللسان في حقه بأمثال هذه احالات. . ونقول قولاً مطلقاً: ك 
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قول القائل: إن شيعا صار شيعا آحر» حال على الإطلاق. لأنا نقول: إذا عَصل زيد 
وحده وعمرو وحده» ثم قیل: اتا سار عورا را به فلا نلو عند الاتحاد 
ّا أن یکون کلاهما موحودین» أو کلاهما معدومین» أو زید موجودا وعمرو 
معدوماًء أو بالعكس. ولا يعكن قسمٌّ وراء هذه الأربعة. 

فإن كانا موحودين» فلم يصر عين أحدهما عين الآحر» بل عين كل واحد 
منهما موحود. وإنما الغاية أن يتحد مكانهماء وذلك لا يوحب الاتحاد. فإ العلم 
والإرادة والقدرة قد تجتمع في ذات واحدة ولا تتباين محالهاء ولا تكون القدرة هي 
العلم ولا الإرادةء ولا يكون قد اتحد البعض بالبعض. 

وإن کان معدومين» فما اتحداء بل عدماء ولعل الحادث شيء ثالث. 

وإن كان أحدهما مدو ماو الا مو ردن فلا اتاد إذ لا يتحد موحود 
Eat‏ ت َ‫ 

فالاتحاد بين شيئين مطلقا محال» وهذا حار في الذوات المتمائلة» فضلا عن 
المختلفة. فإنه يستحيل أن يصير هذا رو اك اوو ا ان هو ف 
السواد ذلك البياض أو ذلك العلم. والتباين بين العبد والرب أعظم من التباين بين 
السواد والبياض» والجهل والعلم. 

فأصل الاتّحاد إذا باطل» وحيث يطلق الاتحاد ويقال: هو هوء لا يكون إلا 
بطريق التوسع والتجرّز اللائق بعادة الصوفية والشعراء. فإنهم» لأحل تحسين موقع 
الكام من الإفهام» يسلكون سبيل الاستعارة» كما يقول الشاعر: 
آنا من أهوى ومن أهوى أنا نحن روحان حللننا بدنا 

وذلك مورّل عند الشاعر» فته لا يعي به أنه هو تحقيقاً» بل أنه هو. فإنه 
مستغرق المّ به كما يكون هو مستغرق الم بنفسه» فيعبّر عن هذه الحالة بالاتحاد 
على سبيل التجوز. 
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وعليه ينبغي أن يحمل قول أبي يزيد رمه الله حيث قال: «انسلخت من نفسي 


كما تنسلخ الحيّة من حلدهاء فنظرت فإذا نا هو». ويكون معناه أن من ينسلخ من 
شهوات نفسه وهواها وهمّها فلا یی فيه متسع لغیر الله» ولا یکون له هة سوی 
الله» سبحانه وتعالى. وإذا لم محل في القلب إلا حلال الله وجماله» حتى صار 
مستغرقً به یصیر کأنه هو» لا آنه هو تحقیقا. وفرق بین قولنا: کأنه هو» وبين قولنا 
هو هو لکن قد يعبر بقولنا هو هو عين قولنا: كأنه هى» كما أن الشاعر تارة يقول: 
كأني من أهوى» وتارة يقول: أنا من أهوى. وهذه مزلة قدم. فإ من ليس له قدم 
راسخ في المعقولات» ريما لم يتميّز له أحدهما عن الآحر» فينظر إلى كمال ذاته وقد 
تزين عا تلألاً فيه من حلية الحى؛ فيظن أنه هى فيقول: آنا الحق. 

وهو غالط علط النصارء حيث رأوا ذلك في ذات المسيح» عيسى» عليه 
السلام فقالوا: هو الإله» بل هو غلط من ينظر إلى مرآة قد انطبع فيها صورة متلوّنة 
بتلوّنه» فيظن أن تلك الصورة هي صورة المرآة» وأن ذلك اللون لون المرآة. وهيهات! 
بل المرآة في ذاتها لا لون طماء وشأنها قبول صور الألوان على وجه يتخايل إلى الناظرين 
إلى ظاهر الأمور أن ذلك صورة الرآة حى إن الصبي إذا رأى إنساناً في المرآة ظنَ أن 
الإنسان في المرآة. فكذلك القلب حال عن الصور في نفسه وعن الميعات» وإنما هيآته 
بزل فعاتی افیات الصو راقاتق: قم له بكرف کالمتحد به» لا أنه متحد به 
تحقيقاً. ومن لا يعرف الزحاج والخمرء إذا رأى زحاحة فيها حمر لا يدرك تباينهماء 
فتارة يقول: لا مء وتارة يقول: لا زحاحة. كما عبر عنه الشاعر» حيث قال: 


رق الزحاج وراقت الخمسر فتشاابهاء فتشااكل الأمر 
فكأنما مر ولاقسدح وكأنماقدح ولا هر 


وقول من قال منهم: رأنا الحق»» فإمًا أن يكون معناه معنى قول الشاعر: 
آنا من أهوى ومن اُهوی انا 
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وإسّا أن يكون قد غلط في ذلك كما غلط النصارى قي ظنهم اتحاد 
اللاهوت بالناسوت. 

وقول أبي یزید» رمه ال إن صح عنه: «سبحاني ما أعظم شأني!» إِمّا أن 
یکون ذلك جاربا لی لسانت فی معرض انحکایة عن اله عر وحل» کمنا لو سمح 
وهو يقول: رلا إله إلا أن فاعبدني» لكان يحمل على الحكايةء وإمّا أن يكون قد 
شاهد كمال حفلّه من صفة القدس» على ما ذكرنا في الزقي بالمعرفة عن الموهومات 
والمحسوسات» وباهمّة عن الحظوظ والشهوات فأخحبر عن قدس نفسه»ء وقال: 
ررسبحاني!» ورأى عظم شأنه بالإضافة إلى شأن عموم الخلقء فقال: «ما أعظم 
شأني!» وهو مع ذلك يعلم أن قدسه وعظم شأنه بالإضافة إلى الخلق» ولا نسبة له 
إلى قدس الرب تعالى وتقدّس» وعظم شأنه. ويكون قد حرى هذا اللفظ في سكره 
وغلبات حاله. فان الرحوع إلى الصحر واعتدال الحسال يوحب حفظ اللسان عن 
الألفاظ الموهمة» وحال السكر رعا لا يحتمل ذلك. فإن حاوزت هذين التأويلين إلى 
الابحادء فذلك عغال قطعاً. فلا ينظر إلى مناصب الرحال حتى يصدق بامحال» بل 
ينبغي أن يعرف الرجال بالحق لا الحق بالرجال. 

وأمًا القسم الخامس» وهو الحلول» فذلك يتصور أن يقال: إن الرب» تبارك 
وتعالى» حل في العبد أو العبد حل ني الرب. تعالى رب الأرباب عن قول الظالمين. وهذه 
لو صب ما أوحب الاتحادء ولا أن يتصف العبد بصفات الرب» فإك صفات الحال لا 
تصير صفة الحلٌ» بل تبقى صفة للحال كما كان. ووجه استحالة الحلول لا يفهم إلا بعد 
فهم معنى الحلولء فإن المعاني المفردة إذا م تدرك بطريق التصوّر لم بعكن أن يفهم نفيها 
أو إلباتها. فمن لا يدري معنى الحلول فمن أين يدري أن الحلول موجود أو محال؟ 

فنقول: المغهوم من الحلول أمراف: 

أحدهما: السبة الي بين الجسم وبين مكانه الذي يكون فيه» وذلك لا 
يكون إلا بين حسمين. فاليريء عن معنى الحسميّة يستحيل في حقه ذلك. 
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والثاني: النسبة الي بين العرض والحوهر. فإن العرض يكون قوامه بالجوهر» 
فقد يعبر عنه بأنه حال فيه» وذلك حال على کل ما قوامه بنفسه. فدع عنك ذکر 
الرب» تعالى وتقدّس» في هذا المعرض» فإن كل ما قوامه بنفسه يستحيل أن يحل فيما 
قوامه بنفسه» إلا بطريق انحاورة الواقعة بين الأحسام. فلا يتصوّر الحلول بين عبدين» 
فكيف يتصوّر بين العبد والرب؟ 

وإذا بطل الحلول والانتقال والاتحاد والاتصاف بامثال صفات الله سبحانه 
وتعالى» على سبيل الحقيقة» م يبق لقوهم معنى إلا ما أشرنا إليه في التشبيهات. 
وذلك بنع من إطلاق الول بأن معاني أسماء الله تعالى تصير أوصافا للعبدء إلا على 
نوع من التقييد حال عن الإبهام» وإلا فمطلق هذا اللفظ موهم. 

فان قلت؛ فما معنى قرل د المد مخ الأتصاف ججميع ذلك سالك لا 
واصل» فما معنى السلوك وما معنى الوصول على رأي هذا القائل؟ فاعلم أن 
السلوك هر تهذيب الأحلاق والأعمال والمعارف» وذلك اشتغال بعمارة الظطاهر 
والباطن. والعبد في جميعم ذلك مشغول بنفسه عن ربه سبحانه وتعال» إلا أنه 
مشتغل بتصفية باطنه» ليستعد للوصول. وإنما الوصول» هو أن ينكشف له حلية 
احق ويصير مستغرقً به» فإن نظر إلى معرفته فلا يعرف إلا الله» وإن نظر إلى همه 
فلا هة له سواه. فيكون كله مشغولاً بكلّه» مشاهدة وهمَاء لا يلتفت في ذلك إلى 
نفسه» إلا ليعمر ظاهره بالعبادةء أو باطنه بتهذيب الأحلاق. وكل ذلك طهارة 
وهي البداية. وإنما النهاية أن ينسلخ من نفسه بالكليّة» ويتجرّد له» فيكون كانه هوء 
وذلك هو الوصول عنده. 

فإن قلت: كلمات الصوفية بناء على مشاهدات انفتحت هم في طور 
الولايةء والعقل يقصر عن درك ذلك وما ذكرتوه تصرف ببضاعة العقل» فاعلم 
أنه لا جوز أن يظهر في طور الولاية ما يقضي العقل باستحالته. نحم يجوز أن 
يظهر ما يقصر العقل عنه» .ععنى أنه لا يدركه ذلك ببضاعة العقل» بل يقصر 
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العقل عنه» ولا جوز أن يكاشف بان الل سبحانه وتعالى» غدا سيخلق مشل 
نفسه» فان ذلك يحيله العقلء لا أنه يقصر عنه. وأبعد من ذلك أن يقول: إن 
اء تبارك وتعالى» سيحعليي مثل نفسه. وأبعد منه أن يقول: إن الله عر وحل 
سيصيّرني نفسه» أي أصير آنا هو» لأ معناه أني حادث وا لله» وتعالى وتقدّس» 
يجعلني قدرماًء ولست حالق السموات والأرضين» وا لله علي حالق السموات 
والأرضين. وهذا معنى قوله: رنظرت فإذا أنا هر»» إذا م يورّل. ومن صدق 
عثل هذاء فقد انخلع عن غريزة العقل» و م یتميّز عنده ما يعلم عمّا لا يعلم 
فليصدق بأنه جوز أن يكاشف ول بان الشريعة باطلة» اة کات حا 
فقد قلبها الله ياطلاء وأنه حمل أقاويل الأنبياء كذبا. وإ من قال: يستحيل أن 
پىقلب الصدق كذباء فإتما يقوله ببضاعة العقل. فإ انقلاب الصدق كذباً ليس 
بأبعد من انقلاب الحادث قدياًء والعبد ربا. ومن م يفرّق بين ما أحاله العقل 
وبين ما لا يناله العقل» فهو أحس من أن يخاطب» فليترك وجهله. 


ia 


-لحجة الإسلام الغزالي 


ت س 


الفصل الثاني من المقاصد والغايات 
في بيان وجه رجوع هذه الأسامي الكثررة إلى ذات وسبع صفات› 
على مذاهب أهل السنة 

لعلك تقول: هذه أسماء كثيرة» وقد مَنَعّت الترداف فيها وأوحبّت أن يتضمَّن 
کل واحد معنى آخر» فكيف يرحع جميعها إلى سبع صفات؟ فاعلم أن الصفات إن 
كانت سبعاً فالأفعال كثيرة والإضافات كثيرة والسلوب كثيرة» ويكاد يخرج جميع 
ذلك عن الحصر. ثم عكن ال ركيب من مجحموع صفتين» أو صفة وإضافة» أو صفة 
وسلب» أو سلب وإضافة» ويوضع بإزائه اسم» فتكثر الأسامي بذلك. وكان 
بحموعها يرجم إلى ما يدل منها على الذات» أو على الذات مع سلب» أو على 
الذات مع إضافة» أو على الذات مع سلب وإضافة» أو على واحد من الصفات 
السبع» أو على صفة وسلب» أو على صفة وإضافةء أو على صفة فعل» أو على صفة 
فعل وإضافة أو سلب. فهذه عشرة أقسام. 

الأول: ما يدل على الذات» كقولك: الله. ويقرب مته اسم الحق إذا أريد 
به الذات من حيث هي واجبة الوحود. 

الثاني: ما يدل على الذات مع سلب» مثل القدوس والسلام والغي والأحد 
ونظائره. فان القدوس هو المسلوب عنه كل ما يخطر بالبال ويدحل لي الوهم» 
والسلام هو المسلوب عنه العيوب» والغي هو المسلوب عنه الحاحة» والأحدهر 
اسلوب عنه النظير والقسمة. 

الثالث: ما يرحع إلى الذات مع إضافة كالعليٌ والعظيم والأوّل والآحر 
رالظاهر والباطنء ونظائره. فإنٌ العلي هو الذات الي هي فوق سائر الذوات في 
المرتبة» فهي إضافة. والعظيم يدل على الذات من حيث تحاوز حدود الإدراكات. 
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والأوّل هر السابق على الموحودات»› والآاحر هر الذي إليه مصير الموحودات. 


والظاهر هر الذات بالإضافة إلى دلالة العقلء والباطن هو الذات مضافة إلى إدراك 
الحس والوهم. وقس على هذا غيره. 

الرابع: ما يرجع إلى الذات مع سلب وإضافةء كالملك والعزيز. فان الملك 
يدل على ذات لا تحتاج إلى شيء ويحتاج إليه كل شيء. والعزيز هو الذي لا نظير 
له» وهو نما يصعب نيله والوصول إليه. 

الخامس: ما يرحع إلى صفة» كالعليم والقادر والحي والسميع والبصير. 

السادس: ما يرحع إلى العلم مع إضافةء كالنبير والشهيد والحكيم والحصي. 
فإ الخبير يدل على العلم اا إلى الأمور الباطنة. والشهيد يدل على العلم مضافاً 
إلى أشرف العلومات. والحصي يدل على العلم من حيث جيط معلومات مصورة 
معدودة التفصيل. 

السابع: ما يرجع إلى القدرة مع زيادة إضافة» كالقهًار والقوي والمقتدر 
والمتون. فإ القَرَّة هي تام القدرةء والمتانة شدتهاء والقهر تأثيرها في المقدور بالغلبة. 

الشامن: ما يرحع إلى الإرادة مع إضافة أو مع فعل» كالرمن والرحيم 
والرؤوف والودود. فان الرحمة ترجحع إلى الإرادة مضافة إلى قضاء حاحة الحتاج 
الضعيض. والرأفة شدة الرحمة» وهي مبالغة في الرحمةء والود يرحع إلى الإرادة مضافً 
إلى الإحسان والإنعام. وفعل الرحيم يستدعي محتاحا» وفعل الودود لا يستدعي 
ذلك بل الإنعام على سبيل الابتداء يرحع إلى الإرادة مضافا إلى الإحسان وقضاء 
حاجة الضعيف. وقد عرفت وجه ذلك فيما تقدم. 

التاسع: ما يرحع إلى صفات الفعل» كالنالق والبارئ والمصور والوهاب 
والرراق والفتاح والقابض والباسط والغافض والرافع والُعِرَّ والمذل والعسدل والمغيث 
واحيب والواسع والباعث والمبدئ والمعيد والحيي والمميت والمقدم والموحر والوالي 
والير والتواب والمتتقم والمقسط والحامع والمانع والمغي والهادي» ونظائره. 
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العاشر: ما يرحع إلى الدلالة على الفعل مع زيادة» كايجيد والكريم 
واللطيف. فن الجيد يدل على سعة الإكرام مع شرف الذات. والكريم كذلك. 
واللطيف يدل على الرفق في الفعل. 

فلا تخر ج هذه الأسامي وغيرها عن بحموع هذه الأقسام العشرة. فقس عا 
آوردناه ما م نورده» فإنٌ ذلك يدل على وجه حروج الأسامي عن الترادف» مع 
رجوعها إلى هذه الصفات الحصورة المشهورة. 
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الفصل الثالث 
في بيان كيفية رجوع ذلك کله إلى ذات واحدة» على مذهب العتزلة 
والفلاسفة 


وهذا الفصلء وإن كان لا يليق بهذا الكتاب» ولكن أودعته هذه الكلمات 
على الإججاز بحكم الالتماس. فمن شاء أن لا يثبته في الكتاب فليفعل» فإنه غير مهم 
في هذا الكتاب. 

فأقول: هولاء وإن أنكروا الصفات ولم يشتوا إلا ذاتا واحدة» فلم ينكروا 
الأفعال ولا كثرة السلوب ولا كثرة الإضافات. فما رددناه من الأسامي إلى هذه 
الأقسام فهُم عليها مساعدون. 

أ الصفات السبع الي هي: الحياة والعلم والقدرة والإرادة والسمع والبصر 
والكلام» فيرحع جميع ذلك عندهم إلى العلي ثم العلم يرحع إلى الذات. وبيانه أن 
السمع عندهم عبارة عن علمه التام المتعلق بالأصوات. والبصر عبارة عن علمه التام 
المتعلتق بالألوان وسائر المبصرات. والكلام عندهم يرحع إلى فعله» وهو ما يخلقه من 
اكا و هح ن ا اا د ار ويرحع عند الفلاسفة إلى ماع جخلقه 
في ذات الني 4# حتى يسمع هو کلاما منظوما من غير أن يکون له وجود من 
حارج» كما يسمعه النائم. ويضاف ذلك إلى الله تعالى على معنى أته م يحصل 
ذلك فيه بفعل الآدميين وأصواتهم. وأمّا الحياة» فعبارة عندهم عن علمه بذاته» لأنّ 
کل ا پش ا پان إنه حيٌ» وما لا یشعر بذاته لا یسمی حياً. 

ولم بيق إلا الإرادة والقدرة. ومعنی ارادته عندهم أنه تعالى وتقدس» يعلم 
وجه الخیر ونظامه فیوجده کما پعلمه. ویکون علمه بالشيء سيا لوحود ذلك 
الشيء. وإذا علم وجه الخير في شيء فيحصل فیحصل» وم یکن فيه كراهة» کان راضیاًء 
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والراضي قد يسمًى مريداء فكانت الإرادة ترجع إلى العلم مع عدم الكراهة. وأمّا 
القدرة» فمعناها لأنه يفعل إذا شاء ولا يفعل إذا شاء. وفعله معلوم» ومشيئته ترحع 
إلى علمه بوجه الخير. ومعناه أن ما علم أن الخير لي وجوده فيوجد منه» وما علم أن 
انير في أن لا يو حد فلا يوجد منه. ولا يحتاج وجود نظام الخير إلا إلى علمه بوحه 


:الخيرء ولا يحتاج ما لا يوجد ني أن لا يوجد إلا عدم العلم بكون الخير فيه. فالنظام 


المعقول هو سبب النظام الموجود» والنظام الموحود تبع النظام المعقول. 

وزعموا أن علمنا نما بحتاج في تحقيق العلوم إلى القدرةء لأنّ فعلنا إنما 
يكون بجارحةء فلاب أن تكون الحارحة سليمة وموصوفة بالقوة. وأمّا هو» فلا يفعل 
بجارحة» فيكفي علمه بوجود العلوم» فازجع القدرة أيضا إلى العلم. 

ثم زعموا أن العلم أيضا یرجحع ال ذاته لأنه یعلم ذاته بذاته» فيكون العلم 
والعالم والمعلوم واحدا. وإنما يعلم غيره من ذاته» لأنه يعلم ذاته مبدأ كل موحودء 
فيعلم سائر الموحودات من ذاته على سبيل التبعية» فلا يوحب ذلك كثرة في ذاته. 

وزعموا أن نسبة علم الواحد» وهو ذاته» إلى كثرة المعلومات» كنسبة علم 
ا لحاسب مثلا حيث يقال له: ماضعف الائنين وضعف ضعفه وضعف ضعف 
ضعفه» وهكذا مثلاً عشر مرات؟ فإنه قبل أن يفصّل تلك الأضعاف في ذاته. فله 
يقين حاصل بأنه عام به. وذلك اليقين هو مبدأً التفصيل إذا اشتغل بتفصيله» وذلك 
اليقين حطة واحدة ها نسبة إلى سائر أضعاف الاثنين» بل إلى تضعيفاته الي لا نهاية 
اء من غير تفصيل. وكما أن تضعيف الاثنون يستمر إلى كثرة على التدريج» 
فكذلك الموحودات أيضاً عندهم فيها ترتيب» ولا كثرة في أُوّهاء ثم يتداعى إلى 
الكثرة على التدريج. 

وشرح ذلك وإبطاله تما يطول» وليستظهر في ذلك ما ذكرناه في كتاب 
(التهافت)" فإنه كالخارج عن مقصود هذا الكتاب» وا لله أعلم. 


(۱) طبع باشرافي. 
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الفنٌ الثالث 
في اللواحق والتكميلات 
وفيه فصول ثلاثة 
٠‏ الفصل الأول: في بيان أن أسماء الله تعالى من حيث التوقيف غ 
ي بي ماء الله تعالى من حيث التوقيف غير مقصورة 
کک مقصورة على 
ه الفصل الثاني: في بيان فائدة الإحصاء والتخصيص بدسعة وتسعين 


٠‏ الفصل الثالث: في بيان أن الصفات والأسامي المطلقة على الله تعالى هل تقف 
على التوقيف أم تجوز بطريق العقل؟ 
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ا ی 


الفصل الأول 
ي بيان أن نماء اله تعالى من حيث التوقيف غي مفو ر ر رل 

بل ورد التوقيف بأسام سواهاء إذ في رواية أحرى عن أبي هريرة» رضي ' 
عنهء إبدالٌ لبعض هذه الأسامي با يقرب منهاء وإبدال عا لا يقرب. فأمًا الذي 
يقرب» فالأحد بدل الواحد والقاهر بدل القهارء والشاكر بدل الشكورء والذي لا 
يقرب كاادي والكافي والدائم والبصير رالنور والمبين والجميل والصادق واحيط 
والقريب والقديم والوتر والفاطر والعلاّم والملك والأكرم والمدبر والرفيع وذي 
الطول وذي المعارج وذي الفضل والخلاق. 

وقد ورد أي ن القرآن ما ليس فقا عليه في الروايتين جميعاًء كالمو 
والنصير والغالب والقريب والرب والناصرء ومن المضافات؛ کقوله تعالی: شدید 
العقاب» وقابل التوب» وغافر الذنب» ومو الليل في النهارء وموج النهار في الليل؛ 
ومخرج الحي من الميت» ومخرج الميت من الحي. 

وقد ورد قي الخبر أيضاً السيدء إذ قال رجحل لرسول الله 45: : ریا سیّد» 
فقال: رالسيّد هو الل عر وحل» . وكأنه قصد انع من المدح في الوح . وإلا فقد 
قال :نا سيد ولد آدم ولا فخحر»" ". والدیان أیضاً قد وردء وكذا الحتان والمنان 
وغير ذلك مما لو بع في الأحاديث لوجد. 

ولو جوز اشتقاق الأسامي من الأفعال فستكثر هذه الأسامي امشتقة لكثرة 
الأفعال النسوبة إلى الله تعالى في القرآنء كقوله تعالى: : إيكشف السو [سورة اللمل/ 


و : 
ر( رواه بو داودء رقم الحديث: وأهمد فی (المسند) )۱١۳/۳(‏ وإسناده صحيج أي is‏ 
وأن انلق كلهم عبید له. 

(۲) تقدم تخرجه. 


المقصد الأسنى 


الآية: ٦۲‏ ويدف الى (سورة سبا / الآية: ۳۸]» رفصل ه4 [سورة 
الحج/ الآية: 1۷» و۲٣‏ سورة السحدة / الآية: ٠١‏ وفطإوقضّينا إلى بني إسرائيل4 
[سورة الإسراء / الآية:٤].‏ فيشتق له من ذلك: الكاشف والقاذف بال حق والفاصل 
رالقاضي. ويخرج ذلك عن الحصر» وفيه نظر سيأتي. 

والغرض أن نين أن الأسامي ليست هي التسعة والتسعين الي عددناها 
وشرحناهاء ولكتا جرينا على العادة في شرح تلك الأساميء فإتها هي الرواية 
المشهورة. وليست هذه التعدي دات والتفصيلات المروية عن أبي هريرة في 
الصحيحين» إنما الذي تشتمل عليه الصحاح قوله يي: (إنّ لله» سبحانه وتعال» 
تسعة وتسعين اسما من أحصاها دحل ابحنة». أمّا بيان ذلك و تفصيلهء فلا. 

وتا وقع عليه الاتفاق بين الفقهاء والعلماء من الأسامي: امريد والمحكلم 
والموحود والشيء والذات والأزلي والأبدي. وإ ذلك ما يجوز إطلاقه في حق الله 
سبحانه وتعالی. وورد في الحديث: رلا تقولوا: حاء رمضان» فن رمضان اسم من 
آسماء ا لله تعالى» لکن قولوا: جاء شهر رمضان». وکذلك ورد عن رسول الله 
أنه قال: رما أصاب أحدا هم ولا حزن فقال: الهم إني عبدك وابن عبدك وابن 
أمتك» ناصيي بيدك» ماض في حكمك عدل ي قضاژك أسألك بكلٌ اسم هو لك 
سمي به نفسك» أو أنزلته في كتابك أو علمته أحدا من حلقك, أو استأثرت به 
في علم الغيب عندك› أو تحعل القرآن ربيع قلي ونور صدري وحلاء حزني وذهاب 
همّي» إلا أذهب الله عر وحل همه وحزنه وأبدل کان و ا 9 وقوله: 


(۱) تقدم تخره. 

(۲) م أحده. 

(۳) رواہ الإمام امد ای (مسندی (۳۷۱۲ ر۳۱۸٤)‏ وصححه اہن حبان رقم (۲۳۷۲) موارد في الأذکار 
(۳۷۱۲و۳۱۸) والحاكم ني المستدرك )٥ .٩/۱(‏ وذکر اهيشمي في رمم الروالد) )۱۳٣/۱۰(‏ وزاد نسبته لاي یعلی 
والبرار. 


لحجة الإسلام الغزالي 


راستأثرت به تي علم الغيب عندك» يدل على أن السماء غير حصورة فيما وردت به 


وعند هذا ربّما يخطر ببالك طلب الفائدة في ا لحصر في تسعة وتسعين» ولا 


بڏ من ذکرها. 
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الفصل الثاني 
في بيان فائدة الإحصاء والتخصيص بتسعة وتسعين 
وني هذا الفصل أنظار في أمورء فلنوردها في معرض الأسئلة 

فإن قال قائل: : اسماء ١‏ لل سبحانه وتعالى» هل تزيد على تسعة وتسعين أم 
لا؟ فإن زادت» فما معنى هذا التحصيص؟ ومن ملك ألف درهم لا جوز أن يقول 
القائل: إن له تسعة وتسعين درهماًء لأن الألف وإن اشتمل على ذلك» ولكن 
تخصيص العدد بالذكر يفهم نفي ما وراء المعدود. وإن كانت الأسامي غير زائدة 
على هذا العدد» فما معنى قوله ل: «أسألك بكل اسم هو لك» ميت به نفسك» أو 
أنزلته في كتابك» أو علمته أحدا من خحلقك» > أو استأثرت به في علم الغيب عندك»؟ 
فان هذا صريح تي أنه استأثر ببعض الأسامي. وكذلك قال اي رمضان إنه من أسماء 
الله تعالى. وكذلك كان السلف يقولون: فلان أوتي الاسم الأعظم» وكان ينسب 
ذلك إلى بعض الأنبياء والأولياء. وذلك يدل على أنه حارج عن التسعة والتسعين. 

فنقول: إن الأشبه أن الأسامي زائدة على تسعة وتسعين هذه الأحبار. وأما 
الحديث الوارد في الحصر» فإنه يشتمل على قضيَّة واحدة لا على قضيتين. وهو 
كالملك الذي له ألف عبد مثلاً. فيقول القائل: إن للملك تسعة وتسعين عبدا من 
استظهر بهم م يقاومه الأعداء. فيكون التحصيص لأحل حصول الاستظهار بهم 
إمّا مزيد قرّتهم وإمّا لكفاية ذلك العدد في دفع الأعداءء من غير حاجة إلى زيادة 
لا لاحتصاص الوحود بهم. 

ويحتمل أن تكون الأسامي غير زائدة على هذا العدد. ويكون لفظ الخير 

إحداهما: أن لله تعالى تسعة وتسعين اماً. 
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والثاني: أن من أحصاها دحل الحنة» حتى لو اقتصر على ذكر القضيَّة 
الأولى كان الكلام تاماء وعلى المذهب الأرّل لا يعكن الاقتصار على ذكر القضيّة 
الأرى. 

وهذا هو الأسبتق إلى الفهم من ظاهر هذا الحصر» ولكنه بعيد من وحهين: 

أحدهما: أن هذا منع أن يكون من الأسامي ما استأثر الله به في علم الغيب 
عنده» وقي الحديث إلبات 

والثاني: : أنه يؤدي إلى أن يختص بالإحصاء ني أو ولي ممن أوتي الاسم 
الأعظم حتى يتم العدد به» إلا فيكون ما أحصي وراء ذلك ناقصا عن العدد أو 
كان الاسم حارجا عن العدد» فيبطل به الحصر. 

والأظهر أن رسول الله ل ذكر هذا في معرض الزغيب للجماهير لي 
الإحصاء والاسم الأعظم لا يعرفه الجحماهير. 

فإن قيل: فإذا كان الأظهر أن الأسامي زائدة على تسعة وتسعين» فلو 
قدرناء مثلاًء أن الأسامي ألف» وأنٌ الحنة تستحق بإحصاء تسعة وتسسعين منهاء 
فهي تسعة وتسعون بأعيانهاء أو تسعو وتسعون آبها كان» حتى أ من بلغ ذلك 
البلغ في الإحصاء استحقّ دول الحنة» وحتى إل من أحصى ما رواه أبو هريرة مرة 
دحل الحنة» ولو أحصى أيضاً ما اشتملت الرواية الثانية عليه أيضاً دحل الحنةء إذا 
قدّرنا أن جميع ما في الروايتين من أسماء الله تعالى. 

فنقول: الأظهر أن المراد به تسعة وتسعون بأعيانهاء فإنها إذا م تتعيّن م تظهر 
فائدة ا لحصر والتحصيص. فإ قول القائل: إن للملك مثة عبد من اسستظهر بهم نم 
يقاومه عدر إنما بحسن مع كثرة عبيد املك إذا احص مثة من بينهم بعزيد قوة 
وشوكة. فأمّا إذا حصل ذلك بأي مغة كان من حملة العبيدى م يحسن نظم الكلام. 

فإن قيل: فما بال تسعة وتسعين من الأسماء احتصّت بهذه القضيّة» مع أن 
الكل أسماء ا لله سبحانه وتعالى؟ 
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فنقول: الأسامي يجوز أن تتفاوت فضيلتها لتفاوت معانيها في الحلالة 
والشرف» فيكون تسعة وتسعون منها تحمع أنواعا من المعاني النبفة عن الحلال لإ 
يجمع ذلك غيررهاء فتخحتص بزيادة شرف. 

فإن قيل: فاسم الله الأسظم داحل فيها أم لا؟ فإن لم يدخحل فكيف 
يختصٌ مزيد الشرف عا هو حارج عنها؟ وإن كان داحلا فيها فكيف ذلك 
وهي مشهورة» والاسم الأعظم يختص ععرفته ني أو ولي؟ وقد قيل: إن آصصف 
إغ حاء بعرش بلقیس لأنه کان قد أوتي الاسم الأعظم وهو سبب کرامات 
عظيمة لمن عرفه. 

فنقول: يحتمل أن يقال إن اسم الله الأعظم حارج عن هذا العدد الذي رواه 
أبو هريرة» رضي الله عنه» ويكون شرف هذه الأسامي العدودة بالإضافة إلى جميع 
الأماء المشهورة عند الحماهيرء لا بالإضافة إلى الأسماء الي يعرفها الأولياء والأنبياء. 
ويجتمل أن يقال: إنها تشتمل على اسم الله الأعظم» ولكته مبهم فيهاء لا يعرفه 
بعينه إلا ول إذ ورد ي الخ عن اليه أنه قال: اسم الله الأعظم في هاتين 
الآيتين: راکم إل واد لا لِه إلا هو الرْحْمَن الرجيم4 [سورة البقرة / الآية: 
1۳« وفانة آل عمران: ال الل لا إل إلا م الحي القيوم) [سورة آل عمران 
/ الآیa:‏ ۱ “. وروي أن رسول الله # مع رحلا يدعو وهو يقول: اللهم إني 
أسالك بأني أشهد أنك أنت الله لا إله إلا أنت» الأحد الصمد الذي م يلد ولم 
یولد ولم یکن کفوا أحد. فقال: «والذي نفسي بيده لقد سأل الله تعالی باسمه 
الأعظم الذي إذا ڏعي به آحاب» وإذا سثل به أعطی. 


(۱) راه بو دارد رقم )۱۹۹٩(‏ وابن ماحه ( ١‏ ۳۸۵) رامد اې (المسند) )٤٨۱/(‏ والازمدي )۳٤۷۲۷(‏ رالدارمي 
(TY)‏ 

(۷) رواه آبو داود )۱٤۹٩(‏ والرمذي (۴۰۳۸) والسالي (ot)‏ وابن ماحه (۳۸۰۸) وا جمد قي (المسند) 
(۱۲۰/۳) وصححه ابن حبان رقم (۲۳۸۲) (موارد) والحاکم )٥۰٤-٠۰۳/۱(‏ ورافقه الذهي رهو کما قالا. 
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فإن قیل: فما سبب تخصيص هذا العدد من بين سائر الأعدادء ولم لم يلغ 
قلنا: فيه احتمالان. 
أحدهماء أن یقال: لان العاني الشريفة بلفت هذا المبلغء لا لأن العدد 


مقصودء ولكن وافقت المعاني هذا العددء كما أن الصفات عند أهل السنة سبع» 


وهي الحياة والعلم والقدرة والإرادة والسمع والبصر والكلام لا لأتها سبع» ولكن 
صفات الربوبية لا تتم إلا بها. 

والفاني» وهو الأظهرء أن السبب فيه بيان ما ذكره رسول الله 4 حييث 
قال: ررمئة إلا واحدة» والله وتر بحب الوت». وإلا أن هذا يدل على أن هذه 
الأسامي هي بالتسمية الإرادية الاحتياريةء لا من حيث انحصار صفات الشرف فيهاء 
لأن ذلك يكون لذاته لا بالإرادة. ولا يقول أحد: إن صفات الله» سبحانه وتعالى» 
سبع لأنه وتر ويحب الوترء» بل ذلك لذاته وإهيته» والعدد فيه غير مقصود. بل ليس 
وجود ذلك بقصد قاصد وإرادة مريد حتى يقصد الوتر دون غيره» وهذا يكاد يويد 
الاحتمال الذي ذكرناهء وهو أن الأسامي الي سّمّى الله سبحانه وتعالى» بها نفسه . 
هي تسعة وتسعون لا غي وأنه إنما لم يجعلها معةء لأنه يحب الوتر. وسنشير إلى ما 
يويد هذا الاحتمال. 

فإن قيل: فهذه الأسماء التسعة والتسعون هل عدها رسول الله ب وأحصاها 
قصداً إلى جمعهاء أو رك جمعها إلى من يلتقطها من الكتاب والسنة والأحبار الدالة 
علیه؟ 

فنقول: الأظهر» وهو الأشهرء أن ذلك ما أحصاه رسول الله يل. وجمعها 
قصداً إلى جمعها وتعليمهاء على ما نقله أبو هريرة» رضي الله عنه» إذ ظاهر الكلام 


(۱) تقدم تخرججه. 
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هو الترغيب في الإحصاء. وذلك مما يعسر على الجماهير إذا یذکره رسول اله 

على سبيل الحمع. وهذا يدل على صحَة رواية أبي هريرة رضي الله عنه. . وقدقبل 
الجماهير روايته المشهورة الي أحرينا شرحنا على منواها. 

وقد تكلم أحمد البيهقي على رواية أبي هريرة» وذكر أنها من رواية من فيه 
ضعف. وأشار أبو عيسى التزمذي في مسنده إلى شيء من ذلك. ويدل على ضعسف 
هذه الروايةء سوى ما ذكره امحدثون» ثلاثة أمور: 

أحدها: اضطراب الرواية عن أبي هريرة» إذ عنه روايتان» ويينهما تاين 
ظاهر في الإبدال والتغيير. 

والثاني: : أن روايته ليست تشتمل على ذكر الحنان والمنان ورمضان وحملة 

من الأسامي الي وردت الأحبار بها. 

والفالث: : أن الذي أورد في ١‏ الصحيح هذا القدر» وهو قوله 5ل: ران لله 
تسعة وتسعين اسما من أحصاها دحل الحنة. ٠‏ 

وأمّا ذكر الأسامي فلم تورَذْ في الصحيح» بل وردت به رواية غريبة» ولي 
إسنادها ضعف. وهذا القدر الظاهر يدل على أن الأسامي لا تزيد على هذا العدد. 
وإغا حملنا على الميل عن الظلاهر حروجٌ بعض هذه الأسامي عن رواية أبي هريرة. 
فان ضعَفنا الرواية الي فيها عدد الأسامي اندفع عنها جملة من الإشكالات. 

فإنا نقول: الأسامي هي تسعة وتسعون فقط› سمّی ا لله» سبحانه وتعالی» 
بها نفسّه» ولم يكمَّلها مئةء لأنه وتر يحب الوتر. ويدحل في جملتها الحنان والنان 
وغورهما. ولا بمكن معرفة جيعها إلا بالبحث في الكتاب والسنةء إذ يصح جملة منها 
في كتاب الله» سبحانه وتعالى» وجملة في الأخبار. ولم أعرف أحدا من العلماء اعتفى 
بطلب ذلك وجمعه سوى رحل من حُفاظ المغرب يقال له: علي بن حزم فإنه 


)١(‏ تقدم تخرججه. 
(۲) علي بن حزم: هو أبو محمد علي بن أحمد بن سميد بن حزم الأندلسي القرطي» ولد بقرطبة سنة ٤۳۸ه‏ وتولي 
٠١‏ ٤ه.‏ من مولقاته (احلى) و(الفصل في الملل والتحل). 
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قال رمه الله: رصح عندي قريب من انين اس یشتمل علیها الكتاب والصحاح 
من الأخبارء والباقي ينبغي أن يطلب من الأخبار بطريق الاجتهاد». وأظن أنه م 
يبلغه ال لحديث الذي فيه عدد الأسامي» وإن کان بلغه» فکأنه اشتضعف إسناده إذ 
عدل عنه إلى الأحبار الواردة في الصحاح» وی التقاط ذلك منها. وعلى هذاء فسن 
أحصاهاء أي جمعها وحفظهاء نال تعباً شدیدا في احتهاده فبا لحري ن يدحل الحنةء 
وإلا فإحصاء ما وردت الرواية به مرة واحدة سهل على اللسان. نعم قد ورد في 
بعض الألفاظ الصحاح: رمن حفظها دحل الحنة». والحفظ يحوج إلى مزيد تعب. 
فهذا ما يظهر لي من الاحتمالات ني هذا الحديث. وأكثر تما م يتعرض 
له» وهي أمور احتهاديّة لا تعلم إلا بتخمين» فإنها خارحة عن بجاري العقول 
وا لله أعلم. 


(۱) تقدم تخرجه. 
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الفصل الثالث 
في أن الأسامي والصفات المطلقة على اله عر وجلٌ» هل تقف على 
التوقيف آم تجوز بطريق العقل 

والذي مال إليه القاضى أبو بكر أن ذلك جائز إلا ما منع منه الشرع أو 
أشعر با يستحيل معناه على الله سبحانه وتعالى. فما ما لا مانع فيه» فإنه حائز. 
والذي ذهب إليه الأشعري أن ذلك موقوف على التوقيف» فلا يجوز أن يطلق في 
حر الله تعالى ما هو موصوف معنا إلا إذا أذن فيه. والمختار عندنا أن تفصّل 
ونقول: Ce e NS‏ ال اوت 
فذلك لا يقف على الإذن» بل الصادق منه مباحٌ دون الكاذب. ولا يفهم هذا إا 
بعد فهم الفرق بين الاسم والوصف. 

فنقول: الاسم هو اللفظ الموضوع للدلالة على المسمّى. . فزید» مفلا امه 
زید» وهو فی نفسه أبیض وطویل. فلو قال له قائل: يا طويل يا أبيض» فقد دعاه مما 
هو موصوف به وصدق» ولکنه عدل عن ا مه» إذ امه زید» دون الطويل والأبيض. 
وكونه طويلاً أبيض لا يدل على أن الطويل امه بل تسميتنا الولد قاسما اعا 
یدل على أنه موصوف ععاني هذه الأسماء بل دلالة هذه الأسماء وإن كانت 
معنوية» عليه» كدلالة قولنا: زيد وعيسى وما لا معنى له. بل إذا سميناه عبد الملك 
فلسنا نعي به أنه عبد املك ولذلك نقول: عبد املك اسم مفرد» كعيسى وزيد» 
وإذا كر في معرض الوصف كان مركبا؛ وكذلك عبد الله» لذلك يمع فيقال: 
عبادلة» ولا يقال: عباد | للّه. 


)١(‏ هر الإمام القاضي أو بكر الباقلاني محمد بن الطيب البصري الباقلاني متكلم على مذهب الأشعري وکان آوحد 
زمانه مرصوفاً بجودة الاستنباط وسرعة المبواپ» ولد بالبصرة سنة ۳۳۸ ه وتراي بیغداد ۰۲ ٤ه‏ 
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وإذا فهمت معنی الاسم فاسم کل آحد ما سى به نفسه أو ماه به وليه 
من أبيه أو سيّده. والتسمية» أعيٰ وضع الاسم تصرف في المسمّى» ويستدعي ذلك 
ولاية. والولاية للإنسان على نفسه أو على عبده أو على ولده. فلذلك تكون 
التسميات إلى هولاء» ولذلك لو وضع غير هؤلاء اسما على مسمی رعا 0 
السمّى وغضب على المسمَّي. . وإذا م يكن لنا أن نسمّي إنسانا» أي لا نضع له اسمأء 
فکیف نضع لله تعالى اما؟ وكذلك أمماء رسول الله ك معدودة وقد عه وقال: 
راك لي أسماء: أحمد ومد والمَفي والماحي والعاقب ونبيّ التوبة وني الرحمة وني 
اللحمة»”. وليس لنا أن نزيد على ذلك لي معرض التسمية» بل في معرض الإخبار 
عن وصفه» فيجوز أن نقول إنه عام ومرشد ورشيد وها وما يجري محراه» كما 
نقول لزيد إنه أبيض طويل» لا في معرض التسمية» بل اي معرض الإخبار عن صفته. 
وعلى الحملة فهذه مسألة فقهيةء إذ هو نظر في إباحة لفظ وتحرىه. 
فنقول: أمّا الدليل على المنع من وضع اسم | لله سبحانه وتعالى» هو الملع 
من وضع اسم لرسول اله که ام یسم به نفسه ولا ماه به ریه تعالی ولا أبواه. وإذا 
منع في حن الرسول بل بل في حق آحاد الخلق فهو في حت الله أول. . وهذانوع , 
قياسي فقهي تبنى على مثله الأحكام الشرعية. 
وأا دليل إباحة الوصف» فهو أنه خير عن أمر. والخبر ينقسم إلى صدق 
وكذب. والشرع قد دل على تحريم الكذب في الأصلء فالكذب حرام إلا بعارض» 
ودل على إباحة الصدق فالصدق حلال إلا بعارض. وکما أنه جوز لنا أن نقول ف 
زید: : إنه موجود» فكذلك في حق الله تعالى» ورد به الشرع أو ) يرد. ونقول: إنه 
قدي وإن قدّرنا أن الشرع لم يرد به. . وکما أنا لا نقول لزید: إنه طويل أشقر» لان 
ذلك رما يبلغ زيداً فيكرهه» لأن فيه إيهام نقص» فكذلك لا تقول لي حق ال 


(۱) رواه البحاري )٠١ ٤/۹(‏ ومسلم رقم )۲۳٠٤(‏ والموطاً )٠١٠١٤/۲(‏ والرمذي رقم .)۳۸٤۲(‏ 
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سبحانه وتعال» ما يوهم نقصاً البة. فاا ما لا يوهم نقصاًء أو يدل على مدح» 
فذلك مطلق ومباح» بالدليل الذي آباح الصدق مع السلامة عن العوارض الحرمة. 

ولذلك قد بُمنع من إطلاق لفظ فإذا قَرن قرينة حوّزناه. فلا يجوز أن يقال 
لله سبحانه وتعالی: یا زار ع» یا حارٹ! ویجوز آن يقال: من وطِی فاأمنی» فليس 
هو الحارث» وإما م تعالل وتقدس» هو الحارث. وا البذر فليس هو 
الزارع» إغا الله هو الزارع. ومن رمى فليس هو الرامي» وإغا الله هو الرامي» كما 
قال تعالى: وما رَمَيْت إذ رَمَيْت وَلَكِن اله رَمّى [سورة الأنفال / الآية: .]١١‏ 
ولا نقول له سبحانه وتعالی: يا مُذل! ونقول: يا مر يا مل فإنه إذا جمع بينهما 
كان وصف مدح» إذ يدل على أن طرتي الأمور بيديه. 

وكذلك في الدعاء ندعو الله» سبحانه وتعالى» بأسمائه الحسنى كما أمرنا 
به وإذا جاوزتا الأسامي دعوناه بصفات المدح والحلال. فلا نقول: يا موجحود» يا 
رك یا مسکن! بل نقول: يا مقيل العشرات» يا منرّل الركات» ياميسّر كل 
عسير! وما يجري جراه. كما أنا إذا نادينا إنساناء فإما أن نناديه باسمه أو بصفة من 
صفات المدح كما نقول يا شريف يا فقيه» ولا نقول: يا طويلء يا أبيض! إلا إذا 
قصدنا الاسحتقار. وأمّا إذا استخبرنا عن صفاته» أخبرنا بأنه أبيض اللون» أسود 
الشعر. ولا يُذكر ما يكرهه» إذا بلغه» وإن كان صدقاء إعارض الكراهة» وإنغا يكره 
ما یقدر فيه نقصاً. 

فكذلك» إذا استخبرنا عن رك الأشياء ومسكنها ومسودها ومبيضهاء قلنا: 
هو الله سبحانه وتعالى. ولا نتوقف ني نسبة الأفعال والأوصاف إليه إلى إذن وارد 
فيه على الخصوص» بل الإذن قد ورد شرعا قي الصدق» إلا ما يستثنى عنه بعارض. 
وا لله تعالى هو الموحود والُوحد والُظهر والُحفي والُسعد والُشقي والبقي والُفني» 
وکل ذلك يجوز إطلاقه وإن م یرد فيه توقیف. 


لحجة الإسلام الغزالي 

فإن قيل: فَلِمّ لا يجوز أن يقال له: العارف والعاقل والفطن والذكي ونا 
يجري جحراه؟ 
قلنا: إنما المانع من هذا وأمثاله ما فيه من إيهامات . وما فيه إيهام لا جوز إلا 
بالإذن» كالصبور والحليم والرحيم» فن فيه إيهاماء ولكن الإذن قد ورد به» وأا 
هذا فلم يرد به الإذن. والإبهام فيه أن العاقل هو الذي له معرفة تعقله» أي نع إذ 
رقال: عَمَلَهُ عَمله. والفطنة والذكاء يشعران بسرعة الإدراك لما غاب عن المدرك. 
وامعرفة قد تشعر بسبق نكرة» فلا بمنع عن إطلاق شيء منه إلا شيء تما ذکرناه. 
نإن حم لفاٌ لا يوهم أصلاً بين التفاهمين» و م يرد الشر ع با لمنع منه» فإنا بجوز 
اطلاقه قطعاً. وا لله أعلم بالصواب وإليه المرحع والاب. 


الموضوع 

المقدمة 

مقدمة المؤلف 

صدر الكتاب 

الفن الأول 
رفي السوابق والمقدمات) 
الفصل الأول 
في بيان معنى الاسم والمسمى والتسمية 

الفصل الثاني 


في بيان الأسامي المتقاربة في المعنى» وأنها هل يجوز أن 
تكون مترادفة لا تدل إلا على معنى واحد أو لابد أن تختلف 
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